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على رسوله . وهي مقدمات إهعانية خالصة ء تعبّر عن إيمان ذاي خالصض 2 هو 
المطلوبب إثياته » واليرهنة عليه . ولكن العالم الأصولىي القديم يعلن عنهء» ويسلم 
به ء وكأن مقدماته هي نتائجهء وأن ما بيتهيا إن هو إل هُوٌ ولعب وسد فراغ . كيا 
يغيب الأسلوب البرهاتي . وعرض الإشكال ١‏ وبيان الهدف كيا فعلنا في معنى 
« التراث والتجديد »ء عارضين للتراث القديم ء قارئين فيه أزمة العصر ؛ ومحذلين 
أزمة العصر مكتشفين فيها بعد التراث القديم . إن التعبير عن مضمون الإيمان 
كإحدى المسلمات هو نقضن للبرهان » وهدم للإستدلال .» وضياع للعلم ٠‏ مخاصة 
ولوكان هذا! المضمون هو المطلوب إثباته . إمهاتئا هو ه التراث والتتجديك » : 
وإ[مكانية حل أزماثت العصر . وفك رموزه في التراث ء وإمكانية إعادة بناء التراث 
لاعطاء العصر دفعة جديدة نحو التقدم . فالتراث ء كيا ينا » عو المخزون التفسي 
لدى اللجماهير . وهو الأساس النظري لأبنية الواقم20 . 

تبدأ المقدمات التقليدية بتنزيه الله تنزيياً مطلقاً » والإعلان عن أوصاف ذاته 
الكاملة » وصفاتها المطلقة ٠‏ والتعبير عن هذا المطلب الذي هو غماية الإنسان بلغة 
العشق والهيسام2©2 » وأن تحقيقها صعب المنال » وإدراكها يلد عن العقول » 
)١(‏ الثراث والتجديد + موقفتا عن التراث القديم . دار التنوير ١481‏ . 
(9) يقول الأشعري مثلا و اللحمد لله الواحداع العزيز الماجد . المتفرد بالتوحيد , المتمجد بالتمجيف الذي 

لا تبلفه صفات العبيد ء» وئيس له مناز ع ولا نديد ء وهو المبدىء والمعيد ؛ الفعال لما يريداء جل ب 


به 
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ويصعب على الخيال . وتجد الذات نفسها كلما أمعنت في التعبير عن هذا العام 
اللاعهاتي » وأعلنت حيرتها أمامه» وضياعها فيه أو لجأت إلى الفيض والالحهام تجد 
فيه معرفة له ء وحاولت الإتصال به كي تتبل منه أو رأت في الطبيعة الآثار عليه ٠‏ 
واكتشفت ف الكائنات مظاهر لوجوده » وشعرت في نفسها بالدلائل عليه أو أعلنت 
في العباية عن حيرة العقول والافهسام » وعجزها عن تحقيق بغيتها » ضعف 
الطالب ء وقوي المطلوب29 . ومع ذلاك فإن المقدمات الإيمانية تعلن عن هذأأ 
الوجود المطلق الأوحن باعتباره قدرة شاملة » وإرادة مسيطرة . فهو الذى يبدأ 
ويعيد . وهو الذي يبدأ ويقشررء وهو الذي يحيسي ويميت . ويظل العالم الأصولي 
القديم يتغزّل في هذه القوة المسيسطرة لدرجسة الفناء فيها . وكليا شعر بعجزه قوق 
مدحه . وكلا شعر بأن الكون لا يسير وفقا لا يحب تصور وكأن « الآخر » قد قام 





عن اتخاذ الصاحية والآولاد » وتقدس عن ملابسة الأسناس والآرجاس . ليس له صورة تقال . ولا 
حد يضرب له الثآل . . » الابأثة من 4 , ويقول الحرجاني «١‏ سبحان من تقدست سبحات جماله عن 
سمة الحدوبث والزوال ١‏ وتنزهت سرادقات جلاله عن وصمة التحير والانتقال ء» تلالآات على 
صغسات الوجودات ألوار جبروثه وسلطانه » وتيثكلت على وجنات الكاتئتنات أثار مذلكوته 
واحسائه . . . » شرح المواقف عن ”؟ . ويقول الرازي « الحمد لله التعالي بجلال أحديته عن مشابية 
الأعراغس والجواهر . المقدس بعلو صمنيته عن مناسبة الأوهام والخواطرء المثتزه بسمو سرمديته عن 
مقابلة الأحداق والتواظرء الستغنى بكمال قدرشه عن معاضنة الأشباه والنظائر + العليم الذي لا 
يعزب عن علمه شيء من مكونات الضمائرء ومستودعات السرائر . العظيم الذى غرقت في مطالعة 
أنوار كبرياته أنظار الأوائل وأفكار الأواخر . . . » الحصل ص ؟ . ويقول البيضاوي و الحمد لْنَ 
وجوده وبقاؤاه ٠‏ وامتئم عدمه وقتاؤز د دل على وجوده أرضه وسماؤء » وشهك بوصدائيته وصنفب 
العالى وينئؤه . العليم الذي حيط علمه مما لا يتاه عده واخصاؤء . . . ؛ الطوالع من . ويقول 
الايجي أيضاً « وكرم بني أدم بالعقل الغريزي ٠‏ والعلم الفسروري ء وأعّلهم للنظر والاستدلال , 
والارتعاء فى مدارع الكمال ثم أمرهم بالتفكير في خلوقائه والتدبر فى مصنوعاته ليؤّدييم أل العلم 
بوجود صائع قديم ء واحد أحدء فرد صمد . مشزء عن الأشباء والأمثال ؛ متصففب بصغات 
الجلال » عبرأ عن شوائب النقص , جامع لجهاث الكمال » غني يا سواه . فلا محتاج إلى شي + من 
الأشياء ؛ عالم بمجميم المعلومات . قلا يعزب عن علمه مثقال ذرة في الأرضى ولا في السياء » المواققف 
حص ١‏ ء, 
(*) يقول البيضاوي وتاهت في بيداء الوهيته أنظار العقل وأراؤه . وارتجت دون ادراكه رق الفكر 
وأتحاوٌء. .؛ الطرائع من ”ا . ويشرح الأصفهاني لاقحصرات عن ادراك ذاته أفكار العقلاء وتمخي رن في 5 


ل 


بدلا عنه بالسيطرة على هذ! الكون المفقود . وبالتالي ينشأ السلطان , الديني أولا ثم 
السياسي ثأنياً . ويصبح للعالم مركز سيطرة واحد لا يت حرزح . ويكون السلطات 
متفردأ بسلطانه ء لا ينازعه أحد ء ولا يشاركه شريك »ء ولا يعارضه معارض »؛ 
ولا يقف بجواره ند . يملك كل شيء » ويقدر على كل شيء » لا معقب على 


شراراته وأوامرو(4) ومن ثم كانت من السهل الانتقال من السلطان الديني لل 


ببداء الوهيته إنظار العلياء . . . المطالم ص * . ويقول الخرجاني « حيرت العقول وإلافهام في كبرياء 
ذانه ؛ وتوت الأذهان والأوهام في بيداء عظمة صقاته . . . » شرح المراققف ص ؟ . ويقول 
الظواهري و وتحيرت في إادراك حقيقته أفكار العقبلاء ‏ . . » التحقيق عى؟ , ويقول اللرازي 
ع الحتمل لله ألْذي تحيرت المعقول والأرواح قٍِ مطالعة بيد كبرياته وعصزّته » وتاهت الأبصار والأفكار 
حخشيض كمأل صمليته . . . 4 المسائل عن +٠‏ ”ا , 

يقول الباقلاق و أده حد معترف بأنه لا شبيه له يساويه . ولا ضد له ينازعه ويناويه وأنه عالك 
ألخلق ومنشيه ومعيده وهبديه ء وعفقره ومغنيه : وراحد وميتليه ء» لا مالك فوقه جره ء ولا ماهر 
ينها ويأمره . وآن الخلق جميعاً في قبضته ١‏ ومتقلبون بمشيئته » ومتصرقون بين حدوده وصراسيه » 
ولا معقب كمه ء ولا راد لأوامرء ء ولا اعترافس لمخلوق في غضائه وقدرء. . . » التمهيد من م 
ويقول الجويني « امد لله بأرديء النسسم ؟ رحبي سرهم . دمقدر القسم + ومشرقف الأعم إلى إغداية 
للطريق الأئم ء والخذلان بافتراق الزلل واللّحم » الاأرشاد ص ١‏ . ويقول الرازي « الحمد لله فالق 
الأصباح ع وخخالق الأرواح والأشياس . فاطر العقول والحواس ع ومبدع الأنواع والأجناس الذي لا 
بدأية لقدعهء ولا غاية لكرمه , ولا حك لملطائى ولا عد لاحساته . شلق الأشياء كما شاء بلا 
معين ولا ظهير . وأسد ع في الانشاء بسلا تردد ولا تفكير , حلت بعقود حكمته صدور الأشياء ؛ 
وتجلت بنجوم نعمته وجود الأحياء . جمم يبن الروح والبدن !حسن تأليف » ومرج يقدرته اللطيف 
بالكثيفا 4 قضى كل أمر محكم ) وأبدع كل صنع عبرم جيب »6 . العالم ص 37ل . ويقول 
الاي و قادر عل جيع الممكنات على سيل الاتتتراع والانشاء» مريد لحسيم الكاثئنات » تفرد 
بمقتضيات الأفعال وأحاسن الأسياء ٠‏ أؤلي أبدي + توحد بالقدم والبقاء . وقضى عل ما عداه بالعدم 
والفناء . له الملك » يحي وييف ء ويبدىء ويعيدء ويتقص عن خلقه ويزيد ء لا يجب عليه شيء 
له الخلق والأمر » يفعل ما يشاء ويحكم ما يريدء لا تتعذل أفعاله بالأغراض والعلل - قدر الأرزاق 
والآجال في الأزل . . . » المواقف صن ؟ . ويشرح الأصفهاآي ويقول « أبدع المراد بقدرة قديمة بمتنعة 
عن الانتهاء ع له الاعادة ومنه الابتداء ؛ دبر اإلكائنات بقشرة . اللي هدو تالي سايق القشياء . . . ؛ 
المطالم ص ؟ . ويشرم التفتازاني ويقول و نحمدك يا من بيدك ملكوت كل شيء وبه اعتضاد» . 
ومن عئلهم ابتداء كل حي وإليه معاده . . . ولا توجد في الامكان من طبقة إلا تشمتها عشدرته 
القاهرة . . . ؛ شرح المقاصد ص ” س” . والنصوص كثيرة من هد! النوع أوردنا بعضها حتى يشعر 
القارىء يتصليلاتنا لءء وتحدث له تبربتنا معهاء» فيشاركنا فيها . 


السلطاتث السياسي » ومن الحمد لله إلى الحتسد للسلطان ء ومن الثناء على الله إلى 
الشداء على السلطان ء ومن طلب العون والمغفرة من الله إلى طلبهي! من السلطان 
لآن التكوين النفسي للطالب واحداء وأحد البدائل يؤدي نفس الوظيفة التي 
يؤديها البديل الآخر . من هذه القوة المركزية يستمد الإنسان كل شيء إن كان له 
فعل . أو تفعل هذه القوة بذاتها مستغئية عن الإنسان . فالله مدحضي الأباطيل . 
وكاشفب الحق ع ودافع الباأطل . ومعطي العلم » وواهب المعرفة . والمبرهن 
والمستدل والمثير الطريق . هو مصدر المعرفة وأساسها » ومعطي السحادة وواهيها . 
إن معرفة الحق والباطل . والصواب واللطا لا تأتي من على بل من تأمل في 
المعطيات الفكرية والواقعية . فالمعرفة النظرية لا تتم كهبة مسبقة بل عن طريق 
التحليل العقلي الرصين للأفكار والوقائع » وباستقراء مجرى الحوادث . ذلك لا 
يمسع من وجود مقاييس للصدق . وأاط مثالية للفكر . ولكن هذه المعطيات 
المسبقة تنبع من طبيعة العقل ٠‏ ويدركها الشعور بحدسه . وليست قعبلا لكسائن 
خارجي مشخص ء يفعل عباشرة أو بطريق غير مباشر من خلال الإنسان . ولا 
يمكن التسليم بشيء على أنه حق مالم يعرض على العقل ويثبت في الواقع أنه 
كننلكت220 , 


والحقيقة أنه لا يحمي الإنسان المعاضر . ولا يحافظ على مصالح الجماعة إلا 


(©) يقول الباقلاني و الحمد لله قامم الأباطيل ؛ ومنحضن الأغاليل » وهادي من اتحتمى برحمته إلى سواء 
السبيسل ١‏ ومشسل الناكب عن النبح المستقيم ؛ والمبايد عن واضحات التجسج . ونيسرات 
البراهين , . . ٠‏ التمهيد مي #” . ويقول اليشدادي و الحمد لله قاطر الخلق وموجده ع ومظهر اليق 
ومتجده الذي -جعل الحق وزنا لمن اعتقده » وعمرأ لمن اعتسده . وجمل الباطل مزلا من ابتغاء » 
ومللاً ان اقتفاه . . . » الغرق ص ” . ويقول الجويني د .. . موضم الحق بواضحات الدلاثل . 
ومزعق الكفر والباطل . . . » الارشاد ص ١‏ . ويقول الأمدي و الحمد لله الذي زلزل عا أظهر عن 
صنعته أقدام الجلحدين ؛ واستنزل با أيان من حكمته ثبت المبطلين , وآقوى تواعد الالخاد مما إيدى 
من آلآي والبراهين . واصطفى لصفورته من عباده عصابة الموحدين , ووثقهم من أسبابه بعروته 
الوثقى وحبله المتين . فلم يزالو! للحق ناظرين » ويه ظاهرين ء ولله ورسوله ناصرين ء وللباطل 
رأهله دافعين . إلى أن لجر فَمر الأمان . وأشرق غسوؤه للعائين » وغسف قمر البهتان ٠‏ وأضحى 
كركيه من الأآفلين » وذلك من صنم الذي أتقن كل شيء » الشاية ص ” . 
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الوعي الفردي , وتجنيد الجماهير . وكلاهما لن يتم إل بالثورة الفعلية . لن يتغير 
الواقع بفعل خارجي قادر على دحض الباطل والدقاع عن الحق بل بفعل 
الطليعة الواعية من الثقفين ألتي يتحول فيها السوعي الغردي إلى معبر عن وعي 
الجماعة . الجماهير هم الدرع الواقي . والطليعة هم رأس الحربة . لا تسليم 
هناك بشيء بل لا يؤخذ شيء على أنه حق إن لم يُعرض على العقل والواقع وإثبات 
أنه كذتلك . لا يوجد صمام أمأن إل ف وحمي الإنسان بذاته وليس في « عقدة القبة 
السماوية 6 الي تغطي الأرضص .| ف" وكألة إل من الأنظمة الإاجتماعية والعيجز 
عن مراقبتها وعدم القدرة على مراجعتها . ليس المطلوب في هذا العصر أن يتوه 
الإنسان تحت هذا الخواء. وأن يضيع في هذه المتاهة . وأن يشعر بضالته تحت 
هل! ! الشمول بل المطلوب تأكيد ذأته . وإعماك ٠‏ عقله » وإخسساصه بالسؤٌ ولية ؛ 
هو تبركة و عقدة ألقية السماوية 8 لشاففةه للعالم من كل سوء ع تشبيه أو تجسيم أو 
سرك » بل معرفة المسؤول عا وصل إليه حالنا من احتلال وتخلف ء وقهر 
وطغيان » وفقر وبؤس ء وضنك وحرمان » وتشرذم وتبعثر . وذل وهوان . ليس 
مطلب العصر هو إيراء الذمة » ووضع الطهارة المجردة ع إفتراضاً وأملا» هذه 
الطهارة الى لا تشوبها شائبة » وتخليصها من مأسي العصر ء مع أنيا قد تكون أحد 
مظاهره أو أسبايه 3 سس المطلب هو ممديك المسؤٌ ولية عمأ وقع في حياتنا من ماس 
وأزمات . وهزائم وتكبات . وكيف يكون الخالص مسؤ ولا عن الشائب ؟ وكيف 
يكون البريء مسؤ ولا عن ذنوب العصر ومظاهر البؤس والشقاء فيه ؟ كيف يكون 
الغني مسؤولاً عن الفقر ء والعادل عن الظلم . والقوي عن الضعف »ء والقيوم 

عن المحتل » والواحد عن المتجزىء ؟ إن كل الأوضاع الإجتماعية والإقتصادية 
والسياسية التي نحن فيها ليست مفروضة علينا ولا مكتوبة من أحد بل هي نتيجة 
للأوضاع ذاتها ٠‏ ويخطىء القدماء عتدما مجعلون العلة معلول : ونتخطىء معهم 
عندما تعلق مآسينا وهزائمنا على مشجب ل يره أحد ول ينقذ أحدأ . لا يعني ذلك 


. معنملا عل 16© ف الحندسة المعمارية هو مركز اإلقية إلذي يمسكها أي أساسها الأعلى‎ )5١ 
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رفض الشمول والعموم » فالشمول للأفكار وللمبادىء . وهي لا تعطي الإنسان 
أي ضمان أو أمان بل تعطيه فقط الأساس النظري للتطبيق والممارسة » وتصف له 
وسائل التحقيق » ولا يتوه فيها فيها العقل بل يدركها ويحصل منبا على معرفنة .. ولا 

تضعف أمامها الإرادة بل تتمثلها وتشأكد حريتها . ولا تفضمحل أمامها الذات 
وتفنى بل تثيت ويتأكد وجودها . 

في هذه المقدمات الإعمانية تتحدد علاقة الإنسأن بالله ليس فقط على مستوى 
المعرفة والنظر بل أيضاً على مستوى السلوك والعمل . فالإتسان يحمد الله على 
نعمهء» ويشكره على فضيله . مما بعل العلاقة أحادية الطرف ؛ من واهب إلى 
سوهوب : ومن معط إلى معسطى . وتحصل الإنسإن جره وعاء للتعم . 
ومستقبل للعطايا » ومنتظر للجود والاحسان . قد يرفض الإنسان بطبيعته الكرم 
والفضل ؛ وقد ينفر من اغيات والعطايا لأنه يأيى أن تكون يده هي السفلى . ويد 
غيره هتني العليا . وان كثيراً من مأسي عصرنا طو انتظار الكرم والجود ‏ والتشوق 
إفى المدايا والعطايا. والتزلف من أجللى هبات السلطان تحتى أصبيح العصر كله 
عصر تعايش وارتزاق . بل إن سلبية الجماهير اليوم قد ترجع إلى أن معظم مظاهر 
التغير الإإجتماعي في حياتها قد تمت أيضا يفعل الجود والكرم ء وكأنها هبات من 
أعلى » وليست مكتسيات حصلت عليها الجماهير يعرقها وكفاحها , فإذا حصلت 
الجماهير على بعض حقوقها فإن الحاكم لم يتفضل عليها بشيء . بلى نالت -حقها . 
وحقّها ليس منة ولا فضلاً عليها من أحد . وقد يكون هذا هو السبب في معاناة 
عصرنا من اعتبار كل حق منة أو فضلا من رئيس على مرؤٌ وس . 

فإذ! كان القدماء قد حمدوا الله على الكفاية فإننا نتجه بكل قوانا نحو الناقص 
ونتوجه إلى ما لم يتحقق بعد . إتجاهنا نحو الحاجة أقوى من نزؤوعنا نحو الحمد . 
والحمذ على ما هو موجود فيه رضاء وإستكانة ع والثورة على ما هو مفقود فيه غضب 
ومطالبة بحق . حالنا لا يتطلب حمداً ولا ثناء على أحد بل يقتضي رفضاً 
واعتراضاً » مطالبة وثورة . نحن لا نحمد بل نتضجّر ولا نرضى بل تغضباء ولا ' 
نثني بل ننقد . ولا نشكرء فلا شكر على وأاجب ء بل شور ونتسطالب . إن 


١ 


الإحساس باحق المشخص يعطي الإنسان نوعاً من الرضاء ويجعل نفسه طيبة 
طيعة حامدة شاكرة . وهذ! على خلاف مقتضيات تكويننا النفسي المعاصصر الذي 
يشويه القلق والغليان . وتعتريه عواطف السطط والغضب . ويثن نحت ضغوط 
العجز والحرمان”© . فإذ! طلب الإنسان شيئاً فانه يدعو كي يُستجاب لله » ويسأل 
كي يععلى له. فتكوينه النفسي قد تعود على السؤال والإستجداء . وأعتاد على 
الشحاذة والتسول . ولن يتغير الوإقم عن طريق الدعاء ٠‏ ولن يطعم جائم بطريق 
الإستجداء ٠‏ ولن ينصر مظلوم عن طريق البكاء ! الدعاء تعبير عن أمان ورغيات 
وليس تحقيقاً لها . هو جيلة العاجز ء وفعل القاعد . وأسلوب القعييد » وطريق 
الخامل » وسبيل المستكين . وقد بدأنا تغرير الواقع بالدعاء منذ تراتثنا القنديم ولم 
يتوقف حى عصرنا الحاضر2*؟ . واطنط لا يتغير بالعوية والإستغفار » بل بالتعلم 


(0) يقول الللطي الشافعي « الحمد لله ذي العزة والافضال . والجود والنوال , أسمدء على ما خصن وعم 
من تعمد » وأصتعيته على أداء فوا . . . ؛ التبيه صى ٠ ١‏ ويقول الأشعري و امعد لله في اوه 
والنناء ه والمجد والسشاءء والعزة والكبرياء , أحمته على سسوأيتم التعم ه وحزيل العطاء 
اللمع ص 1١‏ . ويقول الشهرستاتي « الحمد له عند الشاكرين ببجميع عامده كلها مل ججيع تمماك 
كلها حمدا كثيراً طيباً ٠‏ مباركاً كيا هو أهله . . , + الملليج ١‏ . ص " . ويقول الباقلاني : الحمد لله 
ذي القدرة والجلال . والعظمة والكمال . إعده على سوابغ الأنعام » وجزيل الشواب . .. ) 
الانصاف صى ١١‏ . ويقول البغدادي ١‏ الخحمد لله ذي الحكم البوالغ » والنعم السسوابغ ٠‏ والئقم 
الدواقم . . . ه اللأصول عن ١‏ . ويقول الشهرمتاني «١‏ الحمد هه حد الشاكرين . . . » العباية 
ص * . ويقول الأمدي ء فتحمده على ما أولى من عثله . وأسبغ من جزيل نعمه عدا تكن عن 
حصره السئة الخاصرين . . . 4 الغلاية ص " . ويقول الرازي د أده عل جزيل تعمه . وجميل 
كرمه. . .: الأساس صن 7. ويقول المكناسي شارحا دإن ]نجع الوسائل في فتم أبواب العسائل. 
وأرفع المطالب في الفوز بالرغائب ء وأو؛ بق العرى في التعلق بإله الورى حمد منعم جاد بالكونين بلا 
تشع الها ويسغط البسيطة لتمماشه . وسيك السبموات العلل الإكرامه التئق بلا علة قله الحمد 
الذي لا يخصيه سواه » والشكر على ما جاء يه عى كلى لق مسواه . . + أشرف المقاصد ص ؟ . 
وتبدأ كل العقائد المتأخمرة بلا أسكثناء شعراً أو نثرأ بالحمد للع وكليا قل احكام العلم وإبداعه 
وتعفيله زادت المقدمات الانمانية , 


وشاع يقولي الملعني الشافعي أيفساً و وبالله نستعين : وهو حصمييناً وتعم الوكيل 4 التثبيه مى + . ويقيول 
العلوسي. ملخصاً + الحم لله الذي يدل افتقار كل موجود لل فى إلوجود إلبه على وحعونب وححوده وأقامضته 
إياء . . . ١‏ التتطيمنى ص ؟ ء ويقول الاسغرايني + . . اللهمٌ كبا ألعمت أَدِمٌ ٠‏ وكيا أسست أقم » 
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والإستفادة منه » والعود من «جديد إلى القيام بنفس الأفعال على أساس من المناعة 
فد الخطأ والإكتساب النظرى والعمل للصواب . لا يوجد ملجا لالانسان إل 
عمله . ولا نسجاة له إل بعمله الشترك مع الاخمرين أي بالعمل الجماهيري الذي 
تؤيده حركة التاريخ . إن الحصول على القوة لا يأ بالدعاء للقوي ٠‏ وباستجداء 
واهب ألقوة بل يحصل عليها بالإستعداد , والحصول على القوة بالفعل . 
ثم تنتفل المقدمات الإيمانية التقليدية من محورها الأول ء وهو الله ء إلى 
محورها الثاني » وهو الرسول ء وثما المحوران اللذات دار حوفها علم أصول الدين 
في المرحلة العقائدية المتآخرة ٠»‏ وتشرع في الصلاة والتسليم عليه2"؟ . وفرق بين 
الصلاة والعلم » بين السرائيم الدينية والتحليلاات العقلية . البحث العلمي ليس 
صلاة » والنظر العقلى ليس دعاء » وسلامة المهج هو الضامس لليقين :. ودقة 
التحليل هو السبيل إلى الصواب . والتركيز على الرسول بشخصه . وفضله » 
وكرمه » ومأثره » وفضائله » وسجاياه » تشخيص للرسالة » وتركيز في الوحي على 
المبلُمْ إليه » وتخلط بين الرسالة والرسول . والئبوة والئبي . ومدح الوحي الشخص 
في النبي تشخيص للفكر مشل تشخيص الحق . والقدوة لا تعنى التبعية لشخص 
والثناء عليه ومدحه بل تعني تجربة تاريخية فريدة » وأن الفكر ممكن التحقيق » 
تجربة يستفاد منها منها ولكن لا يمتدح عحققوها . الهدف هو التحجرية ع كيف يتحول 
الفكر إلى واقع + وليس الأششخاص 1 
ومن ماسى عصرنا تشحخيص الأفكار » وعبادة الأشخاص ؛ وقد قوّى ذلك 
فينا الصوفية بنظرياتهم عن « الحقيقة المحمدية » . كا انتشر هذا الثيار بيننا لأنه في 
غياب القدرة على فهم الأمسورء وتصور الحقائق . والتعامل مع الأفكار . 
عن ١‏ فإنا لسنا إلا الظاهر ٠‏ وئيس عنا ما يسند إلينا في الظاهر ؛ أنصرنا يا نأصر ء» وآعطنا أوفر من كل 
وإافرء وكيا أدخلتنا في الدنيا مسافر . آخرجنا عنها كالمسافر ع حاشية الاسقرايتي ص * , قارن أيضاً 
« أنصرنا يا ناصر » مما يقوله الحبرتي ويا نجي الألطاف . نجنا ما نشاف ؛ . ويسمي إقبال ذلك 


« فلسغة السؤإل » التى ميت الذات ولا محييها . 
(5) أنظره محمد . الشخص أو المبدأ » في قضايا معاصرة (4) ء اليسار الديني . وأيقاً الباب الثالث » 
الفصل الأول 
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يستبدل بذلك كله الأشخاص الخسية ء والجاهل يما لا يرى يستعيض عنه مما 
يرى . في حين أن المرسول ما هو إلا مُبَلُْ للوحي . صو جرد وسيلة لا غضاية ؛ 
فضله من الوحي » ومائره من الرسالة » وعظمته في الجهادء وقدوته في الأخلاق 
مثل أي قائد أو زعيم . فاختياره للرسالة ليس ميزة لشخصه بل لأن الرسالة لا بد 
وأن بلغ من خلال رسول تتوفر فيه شروط الأداء والتبليغ . والتركييز على الاخختسار 
واللاصطفاء ليس من الوحي في شيءء وهو أقرب إلى الاصطفاء اليهودي 
«دناععلة . الوحي يرمي إلى ما بعد الاختيار وهو التبليسغ وليس إلى انختيبار 
الشخص ذاأته وإلا خلطنا بين الوسيئة والغاية<"١؟2‏ . وكثيرا ماتقفف في حياتنا 
المعاصرة على الأشخاص ونشرك أفكارهم ونتمسلك بالأفراد ونترلك رسالاتهم . 
لذلك جعلنا الرسول شفيعاً في ٠‏ السو الآخرء وجعلناه وأسطة بين الله والخلق ع 
واقترينا من المسيحية فيا تقوله في المسيح ء واعتبرتاه قديماً لم يخلق ١‏ وأبدياً لا 
يف ومس ثم شارك في صفات ارهق لقي الشعبية البنية على جب أل 
البيث . والأخلود لا يكون للأشخاص بل للأعمال والأفكار<223 , 


١١‏ يقول الملطي الشافعي و وصل الله على محمد النبي للخثار . . . » التنبيه مم ؟ , ويقول البقدادي 
والصلاة والسلام على الصفوة الصافية . والقدوة الحادية مد وأله خيار الورى ومثار اشني » . 
الفرق ص ” . ويقول الباقلاني و وأرغب إليه في الصلاة على ثبيه محمد المختار وعل آله الأبرار 
وعسحايته الأخخيان . والتابعين هم ياحيباك إلى يوم الشرار» . الانصاف من *5 . د والصلاة عل 
رسوله المصطفى وإله الطييين الطاهرين أجعين : النهابية من ” . و« صل عل نبيك الصطفى » 
ورسولك المجتبى ٠‏ محمد المبعوث بالهدى 5 . شرم المواققد صن * . و وأصلل وإسلم عل رسله 
صسبا من أختص الله منهم يبكمأل عموع الرسالة جححمد » . التسقيق من ١‏ . « وإففسل الصللاة 
والتسليم ء على النبي المصطفى الكريم والخريدة صن 7-8 . 

1 « والشفيم المشفم في الصنائر والأكابر + اللحصل ص 7 . و المقرب متزلته وآدم سين إناء 
والطين . . . » المعام من * ” , «والصلاة والسلام على أكمل مظاعر الحق . فى مرأى الخلق . 
ثبي !لرحمة وشقيع الأمة » شرم الفقه م ؟ . : والمصسلاة والسلام على الوإاسطة في وجود يبع 
الاطائف ء من هو نور الأثوار » ويتبوع المعارف سيدنا ونبيئا ومولانا محمدء المتفرد بأعم رسالة ٠‏ 
وأكبر شفاعة ء والمهيمن على من قبله بكتابه المبين وسنته المطاعة ٠‏ أقسرف المقاصد من ؟ . 
« الشفيم المشغم يوم المحشر » اللواقف. ص "سال . و ووعد لهم مام الشفاعة يوم العرض 
والجزاء » . المطالع ص ؟ . 
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ويستمر الفضل والاختيار ليس فقط للرسول بل في أله وصحبه والتابعين . 
ومن تبعهم بإحسان إلى يوم الدين250.مع أن كل إنسان مسؤول فردا » بعمله وليس 
باتسابه إلى ماعة . ويحاول كل فريق منا أن يكون هو الوريث هده الجماعة 
الأولى فكثر الإدعاء » واطمأن كل فيرد على حأله . ما دام ينتسب إلى العسرة 
الطاهرة . والصحبة الخيرة . وقد يسمح لنفسه ما لا يسمح به لغيره لآنه هو سليل 
الجماعة الأولى . مع أنئأ نعأني من الشللية » ونقاسي من الجماعات المغلقة . ثم 
يقل الفضل والاختيار حتى يمحي في عصرنا الذي يسوده الشرء ويعمه الضلال . 
ومن ثم يتدهور التاريخ ء ويسير في انحطاط مستمر ء ويظل الشاريخ الأول قدوة 
للناس ء يتقدمون بالرجوع إل الوراء » ويسيرون إلى الأمام ووجههم إلى الخلف . 
وهو مها نحن عليه الآن» وكا يبدو في الحركات الإسلامية المعماصرة . وهذ! لا 
يمنع الإنسان من الإنتساب إلى جماعة عمل مشل الحزب أو الجمعية . ولكن هذه 
الجماعة توجدفي أي وقت وفىي أي مكان وليست في زمأن أو مكان معيئين . 
والتجارب التاريخية التى يتحفق فيها الفكر عامة وليست محددة . قد تكون الخساعة 
الأولى أقرب إلينا لأنها هي التي تعمسل في لخزوننا النفسي والتى يمكن اتخاذها قدوة 
ودليل2'0 . إن الصفوة المختارة ليست أسرة القائد ولا قبيلته ولا أصحابه بل هي 


(417 : وعل أله الطيبين الأخيار» التنبيه ص ١‏ : « وعلى إخوانه المرسلين . وأعصل بيته الطاهرين ١‏ 
وأصحابه المنتضيين » ومن بعدهم من التابعين » وأسأله التوفيق لاصابة عا به أمرنا . والاقتداء 
بالسافب الصائح من أمة تبيئأ » وصرفنا عن الميل إلى الحايد عن ديننا والطاعن على ماتئا » التمهييد 
عمن # , « وآله ضياء اشورى ؛ ومتار امدى » الفرق ص ” . و وى أله اسطيبون السطاهرين » 
الملل ج 1 . عس ” . وول آله الأبرارء وصصابشه الأغيار ..والتابعين لهم بإحسان إلى يوم 
القرار» الانصاف ص ١ ١7‏ وله الطيبين الطاهرين أجعين » الثياية من ” . ه وعلى أله وأصحابه 
وسلم تسليياً كثيرا ه الحصل من ؟ . « وعلى آله الطيبين الطاهرين . وعلى أصحابه الأتصار منهم 
والمهاجرين وسلم عليهم أجعين » العام عن * ب . 3 وعلى أله البررة الاثقياء » وأصحابه الخيرة 
الاصغياء ه شرح المواقف ص ؟ . + وعل العسترة الطاهرة والأنجم الزاهرة من أله وأصحابه 
وخلفائه وحلقائه وأسلم تسليما» المقاصد ص 4 .ال . : وعلى آله وصحابته المحرزين قصب 
السبق في اتقان الرواية + الفائزين بدراية صغو العلوم وصفاء الدراية » أشرف المقاصد صن ؟ . 

15) وولما توقاء الله . وفق أصحابه لتنصب أكرمهم واتقاهم. وأحتهم بخلانته وأولاهم. قأبرم قواعد 
ألدين ومهذء ورفم مبانيه وشيد. وأقام الأودء ورثق الفتق» ولم الشعث. وسد الثلمة؛ وأقام -- 
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أية طليعة ثورية في أي مكان وفي أي زمان ٠‏ تحاول توجيه الواقع بالفكر . فهي 
ليست جماعة تاريفية نسبية بل هي جماعة فكيرية لا مكان ولا زمان لماء هي كل 
ماعة حاولت تحرير الإنسان . وتغيير الواقع ومناهخسة الظلم ء وأداء السرسالة . 
وإذا كان هناك وضوح في الرسالة . وإذا اشتمل الوحي على البرهان فإن ذلك 
راجع إلى طبيعة الرسالة والوحي وليس إلى فعل الْبلّخْ . فالوحي بطبيعشه ؤاضح » 
والرسالة بطيعتها عقلية » وكلاخها يشتملان على البرهمان الداخلي . » والوضوح 
النظري للإعلان والبلاغ . ومن ثم فالتصديق لا حتاج إلى معسجزة لذن المعيجرة برها 
خارجي في حين أن الوضوح النظري برهان داخلي . والقرآن ئيس ععجزة يمعنى 
خرف قوانين الطبيعة بل ممعنى موضوعية الفكرء من ناحية المضمون وناحية 
الشكل ٠‏ والتصديق بالفكر والإحساس بأسلوب التعبير » ورؤ ية المعنى والإتصال 
المباشر باللفظ2*'؟ . وإن إثبات أن الرسول نساتم الأنبياء وال مرسلين لا يعني أيضاً 
تركيزاً على فضائل شدخص أو على مزايا فردية لأسحد بل يعتي أن الوحي قد اكتمل » 
وأنه تطور منل أول الأنبياء حتى اخمرهم . وأن أخرهم يعني أن النيوة قد أنتهث . 





ثلث 


قيام الآبذ يأمر ديتيم ودثياعم » وجطب المصالح ء ودرا المفاسد لأولاهم وأراهم . وتسم من بعده 
صسيرتةء واقتفى آثره : والتزم وتيرثه » فجيروا عتاة الجبابرة ٠‏ وكسروا! أعناق الأكاسرة حتى أضياءو] 
بدينه الآفاق . وأشرقت كل الاشراق ٠‏ وزيتوا المغارب «المشارق بالمعارف وتماسن الأقعال ومكارم 
الأخلاق + وطهروا الظواهر من الفسوق والبطاقة والبراطن من الزيغ والجهالة والحيرة والضلائة » 
المواقفب مي 7# . 

وكيا أوصس السييل وأثار الدليل » التمهيية ص “79 , د فأوضصسم بنوره سيق السالكين . وشاد 
بهدايته أركان الدين » الغاية عى " . + الذي رقم الهدى جده وعناؤءء وقمع الفسلالة بأسه 
وعتلؤ م » الطوالع من م + فأقام الححة . وأوضح المحجة ع المواقفه صى ؟ . « وأصى على من 
أرصل بالنور الساطم ايضاحاً للمنيج وأفصاحا عن اليانات ٠.‏ واتيعه بالآمر المادع أقامة الحجمع 
وإزالة للشبهات » القاصف صن 5 دلا . ووالصلاة والسلام على سيدثا محمد التي بعثه الله لتتهبر 
العقول من نحاسة الاشراك » وتحرير العقائد من روح التقليد + التسقيق ص ١‏ . دوالصلاة على 
ثببه محمد الؤمن ساطم جه ؛ وراضح بياناته » . شرح التغتازاي صن 7# , « وبين من 
البرهخان سيله ء ومن الأيمان ليله ٠‏ وأقام للحق حجته ء وأنار للشرع محجته » شرح امقاصد ص 
؟ ل ” , واثم أنه بعث إليهم الأقبياء والرسل مصدقاً لهم بالمسجزات الظاهرة » والآيات 
الياهرة . ,. . وأنزل معه كتاياً عربياً » المواقف ص ؟ 1 


ا 


وأن الإنسان قد استقل , وأن عقله قد استطاع أن يصل بنفسه إلى اليقين » وأن 
فعله بإمكانه أن حقق رسالة الانسان دون مأ تدخمل من أية إرادة خارجية عامة أو 
مشخصة”"٠2‏ . كيا يعني عموم الرسالة أنها أصبحت رسالة لليشر جميعاً » وأن هناك 
حقيقة شاملة يمكن لكل الشعوب معرفتها والوصول إليها 

ويعدما تبدأ المقدمات الإيمانية التقليدية بالحمد لله والصلاة على رسوله فإنها 
تشفعهما بالشهادتين » شهادة أنْ لا إِلّه إلا الله وأنْ محمداً عبده ورسوله . وة 
حقيقة الأمرء وطبقاً لمقتضيات العصر لا تعتي الشهادة التلفظ بها أو كتابتهم)ا بل 
تعني الشهادة على العصرء وذلك ببيان المسافة بين نظام الواقع ومقتضى الفكر , 
وهي الشهادة النظرية ثم محاولة إلغاء هذه المسآفة وتوجيه الواقع طبقاً لمقتضيات 
الفكر » والتضحية في سبيل ذلك بكل شيء حتى بالنفس فته ف فسحقق الشهادة » وعي 
الشهادة العملية ٠‏ ويصبم الإنسان شهيداً بعد أن كان شاهداً فالشاهب والشهيد 
كلاهما موقف شهادة . ليست الشهادتان إذن إعلاناً لفظياً عن الألوهية والتبوة بل 
الشهادة النظرية والشهادة العملية على قضايا العصر وحوادث التاريخ . فالتوحيد 
نوعان » توحيد قول وتوحيد عمل250 . ولفظ الشهادة الأولى م لا إله إلا اللّه » 


)١8(‏ ووصل الله على محمد المصطفى ع رسول الرحمة . حاتم الثبيين : الملل ض ١‏ صن ” . « وصل الله 
عل محمد عبده ورسوله نخائم التبيين بكرة وأصيلاً وسلم تسليياً » الفصل جا 1 . صن ” . و ذلك 
محمد سيد الأولين والآخرين ء وخخاتم الأثبياء والمرسلين ه المعالم عن ؟ .اع مممد خخاتم رسله 
وأنبيائه ؛ المقاصد ص 4 .ال , د ونشهد أن محمداً عبده ورسوله ٠‏ أرسله إلى الكاقة ز أحمعصين» 
الغاية مى * . «ثم ختمهم بأجلهم قدراً » وأمهم بدراً . وأشرفهم نسب » وأزكاهم عشرساً , 
وأطييهم منبتاً ٠‏ وأكرمهم تدا . وأقومهم دينا. واعدهم علة . وأوسطهم أمةء وإسدهم قيلة , 
وأشدهم عغاصمة 1 وأكثرهم حكمة 3 وأغرهم تصيرة هع سيد البشر ء اليعوت إلى الأسود والأ صر » 
المواقفف ص * . أنظر أيضاً كتابنا ؛ لست : تريية الجنس البشري » القاهرة ء دار الثقافة الجديدة 
لالقلا, بيروت ؛ دار التثير ؤخ4ؤ . 

)١5(‏ « إشهد أن لا إله إل الله وحدء لا شريك له عدة اللقاء » وأشهد أن محمداً عبذه ورسوله » اللمع 
ص 1097 . ونشهد أن لا إله إلا الله . وحده لا شرييك له . شهادة مبرئة لقاثلها . جنة الفوز 
والعقبي في يرم الدين ٠‏ ونشهد أن محمد عبده ورسوله + . الخايية ص ” . و أشهد أن لا إثيه إل 
الله وحده لا شريك له شهادة تكون بالتخلص في الدارين إعلاماً . وأشهد أن سيدنا محمداً عبده 
ورسوله الممتوح من اتبعه من الجنان أعلاماً » إثماف المريد من 8# ه . و أشهد أن لا [له إلا الله ب 


هر أ 


حتوى على غضيتص : الأولى سألبة « لا إله » والثانية موجبة « إل اللّه » فالتوحيد 
فعلان : فعل سلبي يقوم فيه الشعور الفعل العمل ينفي كل اغة العصر المزيفة 
التي تمصب تصوراتت للعالم ودواقع لمسلوك عند الناسن . وفعل إيجاي يضم قيه 
الشعور مثلا أعلى ٠‏ ميلا وإحداً عاما وشاملاة . بفعل النفي 90 الوجدات 
الإنساني من كل صئوفب القهر والظلم والتسلط والطغيات . ويفعل الإيجاب بسع 
الإنساث مثا أعل ويعلن ولاعه للميد] الشامل الذي يتساوى أماعة المتميع . الفعل 
السالب تخرر الشعور الإإنساقي من قل صورزر الشهر 1 والفعل الموجب» يضع الشعسور 
حرا خالقا مبدعا . الأول يمرر الإنسان من التبعية للقيم السائدة في عصره وما به 
من تطلعات ٠‏ والثاني يجعل الإنسان متمثلا لقيم جصديدة ومرتبطاً بمبدأ عام(39) . 
ولفظ الشهادة الشائية « أن محمد! رسول الله و إغما تعني الاعلان عن اكتمال 
الوحي ه ونباية النبوة ؛ وتحقق أخر مراحلها في نظام والجسده في دولة ١‏ وأنه لا 
يكن ن السرجوع إلى الوراء لمراحل سابقة منبا. فالتاريسخ لا يرجع إلى الوراء . 
والتقدم متو طبسر الوعي الإنساتي ومسار التاريخ وحصركة التطور 1 قالانسان بعقله 
المستقل وبإرادثه أساحرة قاتر عل أن يواصل صر كة التاريخ وأن يستمر في تقدمه 
بأسحتهاده الخاص شير النيوة وترادث الأثماء فالعتياء ورئة الأضياء ِ والااجتهاد 
طريق الوحي 3 والعقل وزيست النموئ(ف ؟) 1 
حم وحده لآ شرياك له القديم الخالف 1! عداء من الكاتتات الباقي وهالك كل من ععذاه من 
المخلوقات . وأشهد أن سيدنا ونبينا محمد عبده ورسوله الصادق الأسين المبلغ كى ما أمر بتبليغه 
من رب العالين ؛ تحغة المريد صن # . وق المؤلقات العقائدية ال دأخحرة تغلص التمهيدات 


والسملات وكأن العواطف الانشائية الباقية من عصر الشروح واللشصات قف النتهت وثخريت 
وتتجملدت في عبارة وأحدة ‏ 

1١0‏ قد حاولت معظم اخركات الاصلاحية الحديئة أعطاء الأوتوية للتوحيد العسلي على التوحيد 
النظري ء وتوجيه النصوص نحو سلبيات الواقعم فخرج التفسير مرأة تعكسن الواشع حي ولو ظلت 
التصبوعن متفرقة لا تجمعها جامع واحد ء ول" مضع لنظرية واحدة تعطيها أساسها النظري ٠.‏ 
ودون تحليل للواقع ع وعمعرفة أسباب نشأة سلبياته » ودون اعطاء مناهج للتخيير وكأن التصوص 
بسلطتها وفاعلية الايمان التلقائية كافية للتقيير . ( ابن القيم » ومحمل بن عبد الوهاب » وتحمد 
عبدء ورشيد رغبا في تغسير ألثار ) . 

(94) أنظر مقالنا د ماذا تعتى شهادة أن لا إله إلا الله وأن مدا رسول الله ؛ في قغسايا معاصرة (4) في 
اليسار الذيني . 


11 


ونظرأً لفراغ المقدمات الإعانية التقليدية من أي مضمون فكري أو واقعي . 
عقلي أو مصلحي فإنها تعبر عن نفسها بأسلوب السجع المملوء بالتلاعب بالألفاظ 
التي لا تحمل وراءها إل عواطف إيمانية . فالعاطفة تنشىء اللغة » واللغة تعببر عن 
العاطفة ع ويغيب الفكر كيا يغيب الواقع . تعتمد المقدمات على المحسنات البديعية 
وعل الدنشاء لالص اله فكر ودون رؤية أو تحليل لشي » . لا يكمن وراعها له 
بعضن الإنمعالات الإيمانية تبلغ أحياناً درجة التصوف ء وكأن الإعلان عن العلم لا 
يسأئ إلآ بالإغراق في المواجيد الصوفية » والتعبير عنها بالسراشق اللفظي2*0 . 
يميا الأسلوب البرهاني والتحليل العمل والوصف الوأقعى للظواهر 5 وجل مله 
أسلوب إيماني خالص يعبر عن العشق وافيام لموضوع فارغ ٠‏ ويكشف عن مواجيد 
التفس ولوعات الإيمان وكآن علم أصول الدين كاحد علوم النظر قد تحول إلى علم 
التصوف كعلم للذوق . وإذا كانت « الأشعرية » قد أزدوجت بالتصوف في العقائد 
المتأخرة ء فإن التصوف قد حل محل الآشعرية كلية في العقائد الإيمانية . حت 
الشروح والملخصات فإنها لا تبين الغاية من الشرح أو التلخيص بل تقوم بشرح 
المقدذعة الإيمانية ؛ قالحمكد تعني الحمذاء واإلله يبعي الرحمن » والثناء يعني المدح ا 
بلغت إزماته وماسيه حرجة أن الاعتناء باللحستات البذيعية أه بح تعوي فا عن 
الشقاء » وتعبيراً عن الخواء » ورغية في الحمصول على شيء حتى ولو كان رسين 
الصفائس أو قرع الطبول . وإن أول ما نذكره نحن هو الواقع أزماته وتقلباتهء 
خاله وماله حتى يعي الناس حالهم . فالرموز والصور والتشبيهات تكرار وسجع 
تلفظي لا يكمن وراءه وعي 5 ولا يغير الواقع قيد أنمئة 1 


(55) وجصل الاسلام للأصول والعقائف عقله الوافي بالاتصال بالمبدا الفياضص . وذعنه الصافي عن 
كدر الاهمال بالاعقال والارتياض ؛ وكأنه شريه من أثهار خمسة صافية ليس لها سادس, ولا يركب 
لتحصيل نفاتس الآراء وفرائد المعات إلا بحر أبادي . فؤياك وهذه المائدة الشريفة الموضوعة 
للكرام 5 ولولم تصف أعبارك عن قذي الأوهام 3 وم ينغلب على غيارك ضوء مصاييمح أسهارك 
الشورة للظلام ١‏ ونم يتسسخر وغمك لعقلك وفهسك لجمامم فيلك ول تكن من ففسللاء الأنام » 
حاشية الاسقرايتي من 87-"” . 


# 


وأحياناً تختلط المقدمات الإيمانية التقليدية بين الحمد لله رالثشاء عليه وبين 
الدعوة للسلطة والتزلف إليها ء» فالحديث عن السلطان واحداء السلطان الديني أم 
السلطان السياسي . السلطان الإلغهي أم السلطان البشسري أو بساستعسار الله 
والسلطان » الأول يمئل السلطة الدينية في قمة إلكون والثاني السلطة السياسية على 
رأس الدولة . وكلاهما يتم الكلام عنه بلخة الخبروت والعظمة حتى أنه ليصعب الفصل 
بين السلطانين أو بين السلطتين أو بين الآهين إله السياء وإله الأرض » إله اإلدين 
وإِله السياسة . وقد يكون ذكر اسم الله المطلق وأنه المسيطر على كل شيء تعبيرا عن 
وضع إجتماعي يتحد فيه الله بالسلطة . فلا فرق بين الشاء على الله والثساء على 
السلطأن ٠.‏ كلا*ما يصدرات عن بنأء نفسي وإلحك ء وكل عنبما يغذي الآخر 
ويدعمهء فالثناء على إلله تلعيم للثناء عل الستئطات ء والثناء عل الستطان سابع 
من الثناء على إدند2>"2 , وكلاهما قضاء على الذاتية » ذاتية الأفراد وذاتية الشعوب . 


(0*) وأسا بعداء فإني وإن كنت ساكناً في أقاصي بلاد المشرق إلا آي سمعت أهل المشرق والمشرب 
مطبقين متغقين على أن السلطات المعظمء العام العادل ع الملجاهد سيف الدين » سلطان الامسلام 
والمسلمين ٠‏ أفضل سلاطين الحق واليقين ٠‏ أبا بكر أيوب + لا زالت إيانت راليه في تقوية الدين 
الحق والمذهب الصادق متصاعدة إلى عتان السياء . وآثار أنواره وقدرثه ومكنته ياقية بحسب تعاقب 
الصبآح والمساءء إفضل الملوك وأكمل السلاطين في إيسات الغضل ء وبيئات الصدق » وثقوية 
الدين القويم » ونصرة الصراط المستقيم ء قاردت أن ألحفه بتحفة سنية . وهدية مرضية + فالمفته 
بهذ! الكتاب اللي سميته باساس التقديس.؛ على بعد الثيارء وتباين الأقطارء رسألت إلله 
الكريم أن ينفعه به في الدارين بقضله وكرمه: أمساس التقنيس ص . وأما بعدء فقف عرفت 
إيثار سيدنا الآميرء» أطال الله في درام العر بقائه. وآدام بالتمسك بالتقوى وروم العلريقة المثلى 
نعمائه ومن بإرشاده هداف وجسل له من وافر عقله وحزمه واعظأ ومن علو غمته وسؤدده 
زاجرأ ورقيباً » ومن استكانته اربه تعالى والكتوع لطاعته سابعاً ومطيعاً حتى يلحقه اعتقاد ممل 
الخيسر وايثاره ء بأهل النجاة والسلامة » ويبلغه مما يتيح له ذلك » ويوفقه لأقصى منازل أل 
الزلغة والكرامة . , . ولا آلو جهدأً فييا مجيل إليه سيدثا الأمير . حرس الله مهيته» وأعل 
كعيتة . . .4 التمهيد ص اا 4 _ و وأسمي الكتاب تلخيصن المحصل . وأتحقا به بعد أن يتم 
ويتسحصل عالى مجلس المولى المعظم ٠‏ الساحب الأعظم . العام الأعدل ؛ المنصف الكامل . علاه 
الحق والدين ؛ بهاء الاسلام والمسلمينء ملك الوزراء في العالمين » صاحب ديوان الممالك . 
دستور الشرق والغرب . عطاء ملك . ابن الصاحب السعيد ء عباء اللولة والدين تمد ء إعز الله 
أنصارة : وضاعف أتتداره ؛ إذ هو في هذا العصر بحمد الله معتني بالأمور الديتية لا غير . مموقق مه 


من 


فإذا كان هذ! هو سمال السلطان فإنه لا يختلف كثيرا في صفاته عن حال الله . 


كلاهما منعمء واهبء عادلء عالمء قادر, . . . الخ وتلق السلطان ومنافقته لا يختلف. 
كثيرأ عن مواقف الزلفى والتقاق لله. بل إن الموقفين مموقف نفسي وأحد. مرة يتجه 
نسحو الله وهرة أنخرى نسحو السلطان”'"؟ . فإذا أي الشارح فإنه يقسوم بنفس الدصاء 


1 


في إحياء معالم كل نصير ء منفرد في اقتناء الكمالات الحقيقية . متخصصس بإنشاء ألقيرات 
الأخصروية. فإن لاحظه بعين الرضا فذلك هو الميتغى ء وإلى الله الرجعى . والعاقية لمن 
اهتدي؟ . التتلشيص ص ”7 .. بروحين ما همت حول لجينه » ورحت تزيين شينه وسينه اإلحقحه إلى 
خزانة من لا مئل له في العلى » وله المدل الأعلى , الصاحب الأعظم ء والدستور المعظي ؛ بابه 
كعبة الحاجات . يطوى إليه كل فس عميق + وتستقيله وجوه الآمال من كل بلد سيق » ياهث 
يجان الوزراء واعتيه. وعلل الامارة بقامته ؛ ولي الأيادي والنعم + دمريي أغسل العف ا 
والحكم . أنخذ ايدي العلماء والعلوم » ورافم ألوية الشرع المرسوم . حائز المآثر والمفاتر . وحاوي 
الرياسات الأول والأواخرء أول مدارج طبعه التقاد ء آخر مقامات نوع الانسان . وآخخر معارج 
ذهنه الوقاد» وخخارج عن طوق البشر بل عن حد الامكان : 


لولم يدل السوهام سيك لقلاليه 
ناظورة الديرات أصضففا عتصييه 
تسود أعيل الففيسل طر! كساييييةه 
بكماله في الأوج بدر كاملل 
سحبان عي في فصاحسة لفظه 
الصائشب الأفسكار في تسدكبيسرء 
لتناس يسقل ليس يسك لفظه 
يتزاحم الأنوار في وجنانه 


ميا خيل ليقت خييال سشامي اله 
وسو الع :ؤريسز السغرد ف أقساله 
وكقى يه يرهات حسن قغمصيائيه 
بحسر محميط زاإخمر يبسشواله 
صعن يسليسغ الشامل في أفسغساله 
الشاقب الآراء في أقواله 
فكانما ألفاظه من صاألة 
فكأنه متبسرقسم بفعاللسه 


وهر الذي عم العامه وفشا ء الوزير الكبير محمود باشا ء أوضم الله عزة العزة بضيائه + ورفشع علم 
العلم بأعلاته » ولا زال مورد أفضاله ماء مدين المأرب ء يوجد عليه آمة من الناس يسقون منه 
المطالب فإن رفعه إلى سماك القبول فقد سعد كوكب الأسل في برج شرف الحصول + والله ولي 
الاعائة ء وكفى به وكيل » .ا حاشية التقتازاق من 8ب" . 

« فاشار إل من لا يسعني ممالغته . ولا يمكنني إلا صوافقته أن أشرح له شرحاً . . . فيادرت إلى 
مقتضى إشارته . . . ورسمته باسم من هو متخل عن قبائح السرذائل ء متحلى بمحاسن الشمائل ؛ 
منيع النود والاححسان ١‏ المؤيد يتأييد الرحمن . وهو امقر الأشرف ٠‏ المالي + المووي ء الأميري . 
الكبيري ١‏ الأجل ء المخذوعي ٠‏ المجاهدي . المرابطي ١‏ المتاغري ء المؤ يدي ٠‏ المتصوري . ب 
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بو 


لله وللسلطاب ديك فالله قائم والسلاطين تترى 2259 . وعمأ الغرق ال أسياء أ لله 
الحسبى وألقاب السلطان ؟ بل إنه في كثير من الآأسيان يوصف السلطان بصفات 
الله ! في العقائد المتقدمة تقل المدائسم لله فتختفي المدائح للسلطان في حين أنه في 


العضدي + التخري ء الأتابكي ٠‏ الاسفهسلاري » السيقي ٠‏ قوصونء الساقي . الملكي ٠.‏ 

الناصري ٠.‏ شيد الله عضده يمن جاهد في الله ء واجتهد تأقام العدل والاحسانء ونصر آهى 
النين والايمان . مولانا السلطان الأعظم, مالك رقاب ملوك العجم ؛ السيد ء السادل ؛ 

المجاهد ء لارابط ء تلتأخرء المظفر عل أعذاته ء المتصور من السياء . ناصر الدنيا والدين » 

سلطان الاسلام والستمين ٠‏ مخبي العدل في العاليين » منصف الظلومين من الظالين ٠»‏ أصام 
التقين » جاسم كلم المؤمنين . أي المعالي محمد إبن مولانا السلطان الأعظمء ؛للك المنصور , 

سيف الدين أب الفتيح غلاوون . مف الله ستطائه على الأمة غلا : وأوسعهم من تصله وفضله صونا 
وبذلأء ومهّد لمقامه الشريف بين عنازل الكواكب صلا » بالسعود تملى ء وقسم اليآس والبذل 
لاعدائه وأوليائه من اليل إذا يشثى ٠‏ والهار إذا تجلى » شكراً لبعض أياديه وأكرامه . وشيء من 
احساته وانعامه . والمرجو من محاسن شيمه أن يتلقى بالقبول يفضله وكرمه » المطالع ص ا" . 

د وكنت برهة من الزمان أجيل رأبي . وأردد قداحي . وأؤ اسر نفسي ء وأشاور ذوي التبى من 
أصدقائي مم تعدد خاطييها , وكثرة الراغيين فيها في كفو أزفها إليد . يعرف قدرعا. ويغني 
مهرها . موفق له مواقفاء يعز الدين فيها بالسيفه والسئان . وهو متطلع إلى مواقف ينصره غيها 
بالمحجة والبرهان ٠‏ فإن السيف الغاضب إذا فى تمض الحجة مده كما قيل محراق لاعب حت وقع 
الاختيار على من لا يوازن ولا يوازى ء وهو غنى عن أن يبأغي + وأجل من أن يناعي : وهو 
أعظم عن ملك البلاد : وساس العباد شاناً » وأعلاهم منزلاً ومكاناً . وأنداهم راحة ويتانا , 

وأشيجعهم جاشا وجئانا . وأقواهم ديثا وإياناً ؛ وأروعهم سيقن وسنانا . وأسطهم ملكا وسلطاناً ؛ 

وأشملهم عدل وإحساناً + وأعزهم أنصار! وأعوانا وأضعهم لتفضائل النفسية . وأولاهم 
باأرياسة الأنسيسة » عن شيد. قواعد الدين بعد أن كادت تنبدعي» واستبقى حشاشة الكرم سين 
أرادث أن تتعدم . ورقع رايات المعالي وإن ناغزت الانتكاس ٠»‏ وجود مكارم الشريعة وقد أأنت 
بالاندراس ء عحرز مالك الأكاسرة بالارث والاستسقاق . حمال !لفيا والذين أبو أسسق لا زالثك 
الأفالاك متابعة هراه » والأقدار متحرية لرضاه ! وإلى الله إبتهل بأطلق لسان ؛ وأرق جداأن أن 
يديم أيام دولته » وعتعه بما خوله دعر طويلا » ويوفقه لأن يكصسب به الأبقين ذكراً خيلا , وأجرا 
جزيلا ٠‏ إنه على ذلك قدير ء وبالاسابة جدير » المواقف من 50-8 . 

(؟59) دولا تبر لي أقامها. وخيعم بالخير اختتامه. سعيرته بالدعاء لمن أينه الله بالسلطنة العظمى . 
والخلافة الكبرى ٠‏ وزاده بْشطهةً في الغضل والندئ . وشيد ملكه بجنود لا قبل لا من العدى » 
وأمله بمعقيات من السموات العلى . يحفظونه من سين يديه ومن خلقة يأمر ريه الأعلى + وذلك 
فضل الله يؤتيه من يشاء تيسق به الحق ٠‏ ويسطع داير الكافرين . وبطل به الباطل ٠»‏ ويشفي به 


ونا 


العقائد المتآخرة تكثر المدائح لله فتظهر المدائح للسلطان . وكأنه إذا ظهر العقل 
خيف المديح ء وإذا عم الإيمان كثر المديح ! 

وف عصرنا الحالي . بدلا من الثناء على السلطة , والدعاء للممسكين 
باء والقائمين عباء والقيمين على النأس . مستنصرين لهم ء ومؤيدين لخطاهم . 
فإننا نبين تواطؤ السلطة الدينية والسلطة السياسية » وكيف أن كلا منهيا تعيش على 
الاأخرى . وفي كلتا الحالتين ٠‏ الماهير هي الخاسرة , والشعموب هي الضائعة » 
حرية ورزقاً . إن مدح خصال السلطان النظرية والعملية تقرب وتملق . مداهنة 
وتزلفاء وصولية وإنتهازية » نفاق وكدذب وخداع . وهذا ليس دور الجماهير ولا 
مهمة طلائعها . قدورها الرقابة ومهمتهم التقلك » وليس في كليهما مدح أو 
تعظيم . علاقة الرعية بالسلطان في عالنا المعاصر ويأوضاعه الخالية التي يتكشف 
بناوٌ ها من خلال وجداننا القومي » وإحساساتنا الدفينة ليست علاقة طاعة وقبول 





غيظ صدور قوم مؤعنين , ويجعل له نسان صدق في الآخرين ٠‏ ويرفم عكانه يوم الدين > في أعلي 
عثيين , وما حو إلا حضرة امول ء السلطان الأعظم . والخاقان الأعلم الأكرم ١‏ مالك رقاب 
الآمم . من طوائف العرب والعجم ؛ المختص من لدن عليم حكيم » بفضل جسيم + ولق 
ععظيم ٠‏ ولطف عميم ء شمل الورى الطاقه ع وعمهم أعطاقه» وصافهم أكنافه . من كل ما لا 
يرتضي » مكارمه لا متمى ١‏ ومأثره لا تستقصى 

حول ععاياهء سمت شوق المسلى وتباعصدت مسن رسبة الافلاك 
الدسر والتري ‏ خمأفساً وجسوته فتحخصتا في لبي حر والأف لاك 
من التعجا الى -جنابه يجد له مكاناً عليأً: ومن أعرض عن بابه ثم يجد له تصيراً ولا ولي إذ! هم يمتقية 
أمضى ١‏ وإذا عن له بمكرمة أسرع [ليها ومضىي , 

عزماته مقل السيوف صواربآة لولسم يكن للصارسيات قلول 
ناشر العدل والا"حسان على الأنام ؛ وباسط الأمن والامان في الآيام ء وهو الذي رقم رآبات العلم 
والكمال بعد انتكاسهاء وعمر بام الفضل والأنضال بعد اتدراسهاء فعادت رياضي العلوم إلى 
روائها ء غضيرة الأطرافب » وأمنث حدائقها إلى بياثها مزهرة الجوانب والاكداف » ملجا سلاطين 
العالم بالاستحفاق . ومفظر سلاطين بني أدم في الآفاق + السلطان ألؤيد المنصور ء غياث الحق 
والدولة والدين بير محمد إسكندر ؛ه خب الله علكه وسلطاته ؛ وأفاشضس على العالمين ببء واحساته . 
وهذ! دما الا يرد لآنه أصلاس لاصشاف السرية شامصل 
ويهأنا أقيض بالمقصود متوكلا على الصمد المعبود» شرح المواقف ص ” . 
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بل علاقة ثورة ورفضص . فكثيراً ما أدت طاعة السلطان إلى الضياع والتخلف 
والاحتلال . والخروج على السلطان والثورة ضده كان فيه إجبار له على العدل 
والشورى » والرقاية عليه292 . والسلطان لا ييدي ولا يضل ء ولا ينفسع ولا 
يفسرء لا تتبع الأفلاك سواه » ولا تتصرى الآقدار رضاء فتلك صفات الله 
وحده(؟'©2 . هو سلطة تتفيذية خالصة . والسلطتان التشريعية والقضائية للمكر 
الذي وعد السلطان بتنفيذه ء وعلى أساس إلتزامه به تمت البيعة له والعقد عليه , 
واختياره من بين المسلمين . فالفكر هو مصدر السلطات . والسلطة الحقيقية 
الفعلية هما السلطتان التشريعية والقضائية . والسلطان ما هو إلا منفذ للأولى » 
مطيع للثانية 5 السلطان ليس ملكا : ولا صاحيا . ولا أمراً ولا تاهيا , ولا خالقاً > 
ولا قادراً بل هو منفل لقانون الفكر . ومطيع لقضائه » ومستمع للمشورة » وقابل 

. ليس السلطان باستمرار مصدر الخير والصلاح » » بل كثيراً مايكون 
مصدرأ للفساد والطلاح لنفسه ولشعيه . السلطة فى غياب الرقابة الشعبية تفسيك : 
وتعمل لمصلحة القائمين بها . ع تغنم وتثرىء تتجبر وتنفرد بهأ . ثم تجد من يعأونبها 
في ذلك ء تحقيقاً لنفس الأغراضي . الثراء والسلطة » المنصب والجاه . ثم تضم في 
الشعوب كل القيم التى تساعدها على تحقيق مآربها مثل الحرصان الخنسي يدعوى 
الفضيلة والتقفوى ثم الإثارة الجنسية بدعوى المدنية وإدخال السرور على النفس ححتى 
يتحول الشعب كلة إلى فتتين مُشير جنسيا ومُقَار جنسيا . أو تلهي السلطة الشعب 
بشوته أليومي » ححق يظل الشعبه لاهمأ ورأعه . تارك السياسة .ع وغاقلا عن 
السلطةء تاركاً لها مال السياسة العليا في الحرب والسلام ء في الغنى والفقر » في 
الحرية والقهرء وفي الوحدة والتجرئة . أو تلوح بالمناصب حتى يتهافت عليها 





١ 457‏ أما بعداء فقد شار [يّ من اشارته غنم وطاعته جم أن أجمم له مشكلات الأصول ) وأحل له 
ما انعقد من غوامضها على أرياب العقول لسن ظن بي أني وقفت على عبايمات النظر » وضت 
بخايات مطارح الفكر , ولعله استحسن ذ! ورع ونفيخ في غير زع » النياية ص ”7 . 

(4؟) يقول القرآن الكريم : ومن يضئل الله قبا له من هأد ‏ (*؟ : "ا" ) ؛ وقل لا أملك لنفسي نفعاً 
ولا ضرا إلا ما شاء انه ع( : كما ) ؟؛ « ولو امع الى إهواءعم لقسدت السمواث والأرض 
ومن فيهن 8 (؟ : الا » وهو معروف ف عقائد الأشعرية التي ينتسبب إليها مو لقو العقائف . 


ت 


حريصا عليها » يستمد منها قيمته كل من لا قيمة له . إن أزمة السلطة في عالنا 
المعاصر أنبا لم تأت عن طريق الشورى والبيعة ولكها إنت قفزا عليها » وإستمرت 
نفو انين القهر وبحكم العسكر وبسيطرة أجهزة الأمنن بعد أن أخذت شرعيتهأ أو لذ 
من الإنجازات الثورية أو الخركات الوطنية التي أدت إلى الاستقلال لا من البيعة 
والاختيار الحر . أخذت الشرعية من العمل ثم من القوة لا من النظر ثم البيعة . 
والثورية حتى في أحسن صورها واستمراريتها لا تتفي دون البيعة لتمحقيق ذاتها 
ولااستمرارها ولالتشاف التماهير وهأ . وغالبا ما تنقلب الثورية ضد الشعب 3 
أصل البيعة » ومصدر الشورى . قد تكون السلطة مصدراً للجهل لا للعلم » وقد 
يكون في مصلحتها نشر الأمية وليس مموهاء والقضاء على الثقافة وليس تنميتها . 
ثورة . وقد يكون المدح للدولة ع لفكرها وعقيدتها » الحزمها ونظامها كيا يدث في 
عالنا المعاصر من الدعوة للنظلم ألسياسية وللثورات الوطئية 3 يكون التأريسخ كلها 
خواء وظلاماً ثم يحدث الملاء ويعمُ العدل في ظل النظام السائد . وبعد الثورات 
المباركة » وهو ما عاصرناه في جيلنا من جب لما قبل تارييخ ثوراتنا المعاصرة ء 
وشجب لكل ماضينا ثم الازدهار المفاجىء والنبضة الشاملة في ظل النظام القائم 
وبعد الثورة . فتولد من جديد » ونحيا بعد عدم . وتملاً الآأرض عذلا كيا ملت 
"جوراء وتوجهنا عقائد الشيعة ونحن أهل سنة!2©"*0 وهو ما يحدث أيضاً في خطب 
المساجد من الدعوة إلى السلطان . وتأييد للنظام ء ومدح للحكام . وهوما يكثر 
ف عصور الإنتحطاط كأحد مظاهره أو أسيايه 8 فالاهام شى إالسلطان فيهم ل سه ؛ 
والسلطان يخشى الإمام فيوظفه في رعيته ويجعله تابعاً له فقيهاً للسلطان . وممدح 
الإأمام تثيت شرعية السلطان في قلوب الناس والخهال ء ولو أن الإمام فضعح 

المضطهد مثل مجتمعاتنا أكثر عن سريان عقائد السنة التي لا تستغيد معبا إلا السئطة القائمة . مهذ! 


حكم وآأقع وأيس -حكم قيمة . 


امن 


شرعية السلطان” 2 . فإذا ما تغيرت السلطة بانقلاب أو بوفاة , انصبٌ نفس 
المدحم للسلطان القديم عل السقطان اذيك الذي يعطى نفس الصفات ٠.‏ وتكون 
له نفس المحامد والآثار . وتو جه إليه نفس الدعوات والايتهالاات . قفمدح السلطان 


لا يقوم على خصائص موضوعية في السلطان يل هو أتجاأه نحو السلطة بالتملق 
والزلفى والتفاق حتى ولو كانه السلطان حيواناً ! ولقد نشأ بيننا كتاب لمم هذه 
الوظيفة قّ مدحم الققائد الملهسم 5 والزعيم الشجاع ء وابن الشعب البار ؛ والمجاهد 


59 وفغإن أمر العلى يسغربنا قبل هذا عتشائل الحجة» متضايق المحجة. حيث معالفية موسود 
بالا تدر اسن ه ورجموع الدشاشة إليه من روحه بادية الأساس ء لتضاعفي أهوال عل معاشرة 
تشيب طا النواصي ء فشغل كل عن نفسه بكثرة مأ يقاس ٠»‏ ولترادف فاقاءت كاسرة لعزماتهم أشد 
من كسير إطمام العواصي . فهي بحيث تذوب ليا ايندل الصلب القواسي حتى صار من هومتهم 
أهل لاقتداصض أزاهره . وجدير بتظم قرائف ججواهرء ٠‏ منبوذ! بالعر! . مذزوم أبنية الورى » متعطمع 
القند . دفي تنك المدد لا يلوي عل أحدقها , هم حوب أصل العلى في ظلمات الافتقار » وطال 
عليهم ليل الالشاء والاحتقار إلى أن تداركتهم نعمة من ربهم بطلوع طائم السعادة لخنزبيم وذلك 
بظهور الدولة الشريفة المولوية الهاثمية الاسماعيلية » فإذ! بدور عزهم طالعة مسفرة . وإذا وجرء 
أفراحهم نباحيكة مستبشرة : فذهيوأ حينشلد في العلوم كل مذهب وتسسشوا في المدارك أعل ما 
يتطلب . فعمت مجالس التدريس مسأ رهم ة وغشيت رحمة التعاطي للفهوم معناهدهم ١‏ 
وصيارت بويج العلم لديم تتسخايل انخاس ؟ وشبهات انهل قٍِ جأنيهم تتفسائل افتفضاحا م 
يزانوا في الارتقاء في تلك المدارج ٠١‏ وفي التنافس فيها طلياللسلوك عدل المناهج إلى أن بلغوا اعلى 
مرائب الانشاء والتائيفب » فصاروا يد التعرف والتعلم رؤ ومن التعاليم والتساريف ٠‏ ثم زأدهم 
من لا يبه لأمل , أمله » ولا يبطل لعامل مؤمن عمله . نعمة منه بأن جصل خخليفته فيهم وهو 
التصور باهه مولانا اسماعيل راس أصلاك العصر ء وهامة القمباعيل ما دملا شم بعين الاجلال 
والتوقير رؤ وفا بهم رأغة الوالد بولده الصغير :. ٠‏ لخافضاً لهم جناح رده حافظاأ لهم من كل أهائة 
يسطوته . مادا عليهم سرادقات غزته 5 يزيد لمسستهم في الاحسات . ويتجاوز عن عسيتهم بالعفو 
والامتنان ء قد كغآاهم مهمات دنياهم . واتعش ليل المعالي تواهم . امتهم من اللشوف يتحسبى ما 
أظاهرء . وقتح عليهم مناقع الدين والدنيا بصغاء ما أششمره . شد الله تعألى ملكه . وأدام حسن 
سيرته في ما ملككه . ومن قال أمين أمنه في العاجل والآجل . فإن هذا دعاء للبرية شامل . ثم إن 
من بركة عله الدولة السحيدة » ومن لعثائف ميامنبا العديدة أن فتس لي في انشاء عدة من الو لغات 
في فنون صعبة ء وعلوم مختاغات ء وكان هذا الشرح من جملتها . ويما يب الثناء على ال مولي تبارك 
وتعالى الممين على انشائه فهو اهادي للعبد إلى مراشده الدينية واللدنيوية ليشتغل بها بصدق نينه 
وإعتناته ع أشرفف المقاصد عبى + -_” . 


ب 


الأعظم » والرئيس الأفخم » وصاحب القرار . وإذا استنفضدت السلطة أحدهم أو 
ضاأاقت قف أو تخدمها بغباء أو إاستعمل دكاءة مأسابيه إلخاصس أ الآخحر 3 م تطول 
قائمة الانتظار . يود الكل اللحاق بوظيفة ماح السلطان2''؟2 . وقد يكون الدعاء 





9ع وولا عن الله تعال على أهل علل! العصر بخليفة رفعت خلالته إلوية الشرف والفخر, ونشرت 
لحضرته رأيات العز والنصر . وسار في اصلاح الرعية سيراً عجيباً » وملك في نجام البرآيا سلوكاً 
غريباً : وقام على أقدام الاقدام » ونشر منشور فضله على عموم الأنام ٠‏ وصرف أوقاته لتشيع 
الناص والعام . وبسط بساط المراحم لكافة تبعته . وأقاضن قيوض المكارم على ميم صتوف 
رعيته . ألا وهو ثاني القمرين ٠‏ وبي سنة سيد الكونين ء ناصر الشريعة الغراء ٠‏ وراغم لواء 
المحبة البيشاء ء ملطان سلاطين العرب والعجم . وععيد ما إتدرس من إشان سالف الأمم . 
الختليفة الأعظم والشاقان الأفهم . السلطات ابن السلطان . القفازي عبد الحمييد غمأن ابن 
السلطان عبد الجين شيان ثصره الله تعالىي وأداعه ه ورفم على ذروة إلخافقين بالفتس المبين أعلامه » 
وسحه عنايته حفظه إل تعالى إلى أحوال العلوع والمعارفاء وألغت الطرف إلى شؤون الفضائل 
والعوارف . فراها بلساتن الخال تشكو لالته ع وتطالب أحياعها بلمحة من أنظار دولته » شرثىي 
لاا وأصفى لقالا ء وسمم دعوآها » ولبى شكواها , فشيد لما المكاتب والمدارس ٠.‏ وأحضر 
ها من الكتب والرسائل أنفس, النفائس ء وساق إئيها المعلمين من أقطار الأرض ء وأمر ياحياثها 
دارسها .؛ وإطاعة آمره فرضن وأي فرض ء. فقرىء فيها من العلوم والفنون ما يسر القلّب 
الملحزون » ولى تزل العارف تنتشر في البلادء وتتضاعف ثتسراتبا وتزداد حى امعنقدت شباب 
الرعية من ظلمات البهل ء ونورت أفكارهم بأنوار العرفان والفضل ؛ وقد علت بذلك همتهم . 
وأزُدادت بحسن معارفهم قيمتهم . إلا أن ما أحذدثته الفلفة الحديئة اثتي نقنت الينا على متون 
المطبوعات من تواشل الشبهات ء قد يُحَشى عنه زيغ عقائد شبان ضعفاء الأمة » ووقوعهم في 
الضلالات ء فكان المطابق لرضائه العالي ء» والوافق لراي جلالته السامي تاليف كتاب ممتعسر 
يشكمق على تقرير العقائد الاسلامية ببراهينبا العقلية » ويتكفل بدفم تلك الشبهة ألتِي حدثت من 
الفلسفة الخديدة » وسواها من الأغاليط الكضرة بالعقيدة مع بيأن ما يقضي بجلب قلوب شباب 
المسلمين محبة الدين المبين ء والتعشق لخضرة سيدن! محمد سيذ الرسلين , ملوات الله وسلامه 
عليه وعل أله وصصيه أجمعين ؛ عسى أن تعم قراءته في ميم المكاتب السلطانية والمدارس 
الشاهانية ء محافظة على عقائك تلامنعب! من أهل الملة اللاسلاعية والشريعة المحمنية » فوققت هذه 
القدية الشريفة الي ينتبع عنبها إن شاء الله تسالى بأنظار نخليفة رسول الله الخير الأعظم لعموم إلآمة 
الاسسللامية + وتكون حسنة من حسنات شوكشه حفظه الله . وغرة من غرر عصره الحميدي 
السعيد ء المؤيد بتوفيق الله تعالى فجاء كتاباً يسر قلوب المؤمتين ء ويقر أعين الوحدين + مشعملةه 
على مقدعة وثلاثة أبواب ء كلل باب متها يشتمل عل فصول تمتوي على ما تمس الحاجة إليه من 
مهمات الأصول ؛ وعلى كباعة تشتمل غخل بيأن وجوب الخلاقة في الدين الحمدي اليين . وما شا بت 


نا 


لرئيس المصلحة » السلطان الأصغر ؛ الذي بيده النبز والعيش » البرئيس المياشر 
الذي بيده الترقية والدرجة , والتقرير والتوصيةء والذي يراه الكاتب وجها 
لوجه . فالسؤال هدا مياششرة من شخصص إلى شسخص وليس إلى ذات مجردة أو 
لسلطان بعيد قد يسمع وقد لاا يسمع . السؤال هنا لشخص حي 2 يصعد الدرج 
فتهرول » وعيط تحقه البركات ء ويصعد تهال عليه الدعوات270 . أما الإهداء 
فإنه يكون أيضاً للحضرة ة العلية «حتى يُذكر اسم السلطان في فاتحة الكتاب بعد فاتحة 
القران أو قبلها . فكل الآراء تتوجه إلى السلطان كا أنها درت منه » وتصرجت 
بتوجيهائ(215 : 

أما نحن فإهداؤنا « إلى علماء أصول الدين » تسقيقا لمسؤوئية جيلنا » 
تكاتفا مع العلماء وإبداء للنصح وتحملا للمسؤولية عن هذا العلم وأشره في 
الحياة العملية وعلى سئوك الجماهير وعلاقتها بالسلطة. فإذا كان هذا هو 
المحتوى الرئيسي للمقدمات. الاعانية التقليدية التي تدعو إلى الله وإللى السلطان معا 
وتسمبحح بحمدهما معأ خخصاصة في العقائد المأخرة » عصر الشروح والمشخصات . 
عصر الإانحطاط وتلقي البركات فإن عصرنا الحالي عصر إصلاح ونيضة ٠»‏ وحيلنا 
الحالى جيل تغيير وثورة . وكتابه لا يتملقون السلطان اللي أو السلطان السياسي 
بل يدافعون عن مصالح الشعوب ضد جميع السلاطين . هذه هي مسوؤ ولية « من 


من حقوق الأطاعة على عموم المستمين . وهو حقيق بأن سمى و الحصون اللسيدية لمحافظة 
العقائد الاسلامية » . فنتوسل إلى الله تعالى بروحانية حبييه الأعظم ء» صلى الله تعالىي عليه وسلم 
أن يزيد عرش لأخلاقة العطمى بلول عمر وحياة عبولانا الخليفة الأعظم. ويفطظ ذاته الكرعة . 
ويؤ يده بالنصر المكين . والفتس المبين ء الله أمين أمين > . لصون ص 4# . 

(474 يقول المفتقر إلى رحمة الكريم الثواب . عيد العليم ين الشيخ عمد أي حجاب .ا هذا شرح لعليفب 
على متن السنوسية + راعيت فيه .حال طلبة السنة الثانية النظامية التي أدرس إالآن بها سع مم من 
حقيرات العلاء الأكاير تمت واسة صاحب الفضيلة الشيخ محمد شاكر وكيل الجامم الأزهر. 
وشيخ القسم الأولى الأثور. . . امقلاصة عى 7 

(85) دآما بعداء فهذا ختصر في أسول إلدين » أدرجت فيه الدلاثل الخدلية » والقواعد الأصولية ع 
وأهديت بيبا إل الحضرة المشرفة . اللهم أوصق بركات محرفتك وتوحيدكة إلى دوئة اسلطان 
الأكبرء وإسجعله في الدارين متوجهاً مستوجبا للسعادات والكرامات يفضلك يا أرحم الراحين » 
المسائل عبن “7 . 


4 


العقيدة إلى الثورة » ومقدمته الأولى . 

وإذا كانت بعض المقدمات الإعانية القديمة تبدأ فقط « باس الله الرحن 
السرحيم » فإننا نبدأ و«اباسم الآمة » .» فالله والأمة واجهتان لشيء واحد ينص 
القرآان<*) . فإذا كأن الله قد تم الدفاع عنه عند القدماء وانتصروا في قضيتهم 
إثباتا للتنزيه فإنئا ندافع عن الأمة التي اعتراها التفتت ء وأنهكها الضياع . وتوالت 
عليها افزائم . وانتابيا العجزء وعمها القعود . وإذا كان القدماء في دفاعهم عن 
التوحيد قد قتمحوا المتدأن + وَغْرو! 2 سيل انل وسخررزروا الوجدات البشري عاد 
لكلمة الله » فانتصروا في الفكر والشريعة » ورحققوا النظر في العمل ٠‏ فإننا اليوم 
ندعو الأمة إلى الجهاد وإلى تحصرير البلدان . واستعادة الآراضي المغتصبة ٠‏ وذلك 
عن طريق تفجير الشوحيد لطاقات المسلمين » وعودتهم إلى الأرض . فإذا دافع 
القدماء عن الله نظرا لأنه كان مظان الخطر والهجوم فإننا نداقع الييوم عن الأرض 
فهي المستهدفة » رقعة وثروة . فالله بنص القران © إله السموات والأرض » . 
رب السصوات والأرض # . « وهو النذي في السياء إله وني الأرض إله » . 
فالتوحيد قتم وجهاد . تلك « الفريضة الغائبة » » وهذا الأصل من أصولء الإاسلام 
بل وعقيدته الأولى باسم التوحيد . لقد استبيحت حرمات المسلمين ء واحيّلت 
أراضيهم وثهبت ثرواعهم » وانتهكت أعراضهم . وقتلت نساؤهم وأطفاهم : 
وذيحح أبناوٌ هم . فإذا كان القدماء قد بدأو | مقدماتهم الإيمانية التقليدية و باسم 
الله 45506 فؤئنا تبكأها باسم الأرض المحتلة في مواجهة الإإحتلال الأجنبي لأراضي 
المسلمين ؛ وباسم حريات المسلمين في مواجهة صنوف القهر والطغيان . وياسم 


١‏ و إن هله أمتكم أمة واسدة وأنا ربكم فأعيدون » (1؟: 99) 4؛ و وإن هذه امتكم أمة واحدة وأنا 
ربعم فاتقرن 98 : مع , 

(9") المقدمات التي تبدأ باسم الله الرحمن الرحيم مشلى الققة الأكبير من 386 ء الثتبية جين ١‏ : أصول 
النين ص 4 ع اخبأية الاقدام ص ” . المشتفبر صن هر ! ع ققيبابة السوام ص *”#- شاع رصسائية 
التوحيد ص ؟ . الحصون ص ؟ ؛ التحقين من أء تجريد التوحيد من ١م‏ ء تطهير الامتقاد 
ص 8؟١‏ . عقيدة الفرقة الناجية ص ؟؟1 ع العقيدة التوحيذية صن 7 » جامع زيد من ١‏ , 
قلائد الخرائد ص 9 , كفاية العوام عم ” , 


-, 


التصيحة .والأمر بالعروف والنبي عن المتكراء وأن لا طاعة لمخلوق في معصية 
الخخالق ٠‏ وبأسم المساواة والعدالة الإجتماعية في مواجهة تجميع الشروات وتكديس 
الأسوال لدى الأقلية المترفة أمام ماهير الآمة التي موت جوعاً وقحطأً » بؤساً 
وعرياً . وياسم الوحدة . وحدة الأمة بنص القران مرأة لوحذدة الله في مواجهة 
التجزئة والتشرذم والتشتت والتبعثر بين هلوك الطوائف ء وباسم التقدم في مواجهة 
التخلف . وياسم النبضة فى مواجهة الانحطاط . وباسم الهوية ضد التغريب . 
بأسم جماهير الأمة ع وباسم الأغلبية الصامتة » وباسم عامة المسلمين يصدر و من 
العقيدة ! إلى الثورة » بناء على « العقل المصلحي » يجمع بين نوعلم أصول اللدين » 
وبين « علم أصول الفقه ؛ ل ليعيد وحدة « علم الأصول » بشقيه 

وق مرحلة ثانية2؟12ء انتقلت المقدمات الأيمانية من يرد التعبير عن عواطففت 
الإيمان إلى التركيز على « التاصيل العقلي » للعلم خاصة وأن علم التوحيد هو الذي 
يعطي التصورات ويقدم المسببات والأسباب9© . ونستمر أيضاً في التأصيل العقلي 
دون وقوع في أخطاء التجريد أو التشبيه0؟2 . ولكنئا نزيد على « التأصيل العقليٍ ؛ 
عند المتأخرين « التأصيل الواقعي » عند المعاصرين أسوة بالمصلحين المحدئين حتى 
يرتبط التوحيد من جديد بالعمل » والله بالأرض . والذات الأفية بالذاتيسة 





(؟) وذلك ايتداء من القرن القامس كبا يبدو في « الارشاد » للجويني . 
5) يشير الخريي إلى ضرورة البحث عن : القواطع الساطعة . والبراهين السادعة لا تتيض لدركها 
همم أعل الزمان , مادفنا المعتقدات عرية من قواطع البرهأن , رأينا أن تسلك ملكا يشتمل عل 

الأدلة القطعية والقضايا العقلية متعلياً عن رتب المعتقدات منحطاً عن جملة المصفات » الارشاد 
ص أاء ووكروم بتي أدم بالمشل الغريزى . والعلم الضروري ؛ وأعلهم للنظر والاستدلال . 
والارتقاء في مدارج الكسال . ثم أمرهم بالتفكر في عخلوقاته ء والتدير لصنوعاته ليؤديهم إلى 
العلم . . . ١‏ الواقف من 7 2 ووإنما يتمير بما أعطي عن القوة المنطقية . وما يتبعها من الشل 
والعلوم الضرورية . وأهليته تلنظر وللاستدلال . وعلمه با أمكن واستحال . فَإذا كماله يتعقتل 
المعقولاات ٠‏ واكتساب المجهولات ء والعلوم متشعية كثيرة ء» والاحاطة بجملتهبا متعسرة أو 
متعذرة . . . 8 إلواقف من 7 4 ٠‏ « ومن غير نظر إلا إلى صدة الدليل وإك نجاء في التعبير على 
خلاف ما هذ عن هيئة الشأليف و رسالة التوحيد ص * . «اتقزير اليراهين + والدليل بعجائب 
المدتول » كفاية صصص 1 

(1) الأول تصور المعتزلة والفلاسفة وإلثاني تصور الأشاعرة وأهل الظاهر وجيم الفرق المجسمة. 


؟ 


الإنسانية . والصفات الإالغهية بالقيم الإنسانية ء والإرادة الإلغية بالخرية الإنسانية »ع 
والمشيثة الإإخية بحركة التاريخ . وإذا كان الدافع عند القدماء هو العلم . فقد 
كأنو! متتصرين في الأرض فاتحين للبلدان ء وارثين الامبراطوريتين التذيمتين »ع 
الفرس والروم ٠‏ فإن الداقع لدينا هو العمل ٠»‏ فنحن مهزوسون ٠‏ محتلون . تتداعى 
علينا الأمم كيا تتداعى الآكلة على.قصعتهاء تريد الدولتان العظميان اليوم» في 
الشرق والغرب ء ورائتنا ماضياً وحاضراً ومستقيك . ليس المهم لدينا هو فهم العام 
كيا كان عند القدماء بل تغيسره وتطوسره والسيطرة عليه . لقد عبرت المقدمات 
التقليدية الأولى عن وأقع العلم والمناقتسائت النظرية في عصر كان الواة قم الفعلٍ 
مسعوراً : البلاد مفتوحة ١‏ والحطود متتصرة » والدول قائسة مستقلة . وكان الخنطر 
يتهند العقائد النظرية الحديدة أي التوحيدٍ . ولقد تغير الوضع الآن فأصيم الخطر 
على الأرض بعد أن احتلت اليلاد . وأستعمرت الأوطات . واثاقل الناأس إلى 
الأرض ٠»‏ وقعدو! عن الجهاد ف حين أن التوحيد النظري قائم ء» وصفات الله 
ظاهرة » وهو واحد حي قيوم ٠‏ لا تأخذه سنة ولا نوم . يهدف التأصيل الواقعي 
إذن إلى إعادة بناء م« علم أصول الدين » بحيث تتحول العقيدة إلى ثورة للدفاع عن 
البلاد » وإطلاق التوحيد من عقاله » وإيقاظه من سباته ‏ وتحويله إلى فاعلية في 
الأرض » وحركة في التاريخ 250 . 

وإذا كانت المقدسات التقليدية بلا أستثناء قن حعلت مدفها الدفاع عن 
العقيدة ء فقد كان الدفاع في معظم الأحوال دفاعاً عن عقائد فرقة معينة هي فرقة 


0ك 





لقة و فييا يغتقر أحل التكليف إلى معرفته في أصول العثم وقروعه ؛ الاقتضاد عن 4 . كسما يشير 
اليغدادي لأهمية العقل والنظر والفطرة « والمعارف التي تحصل من تعريفات آحوال الاضطرار أشد 
وصوحوا في القلب من الملعارقب أل عي نتاج الأفكار في مال الاخصبار ومرع ذعاء الأبرار » عبايية 
حن # .. . . ومع ذلك ققد أشار بعض القدماء إلى الطايع العمل لعلم التوحيد فليس المطلوب هو 
المعلومات بل العمئيات . غاية المرام ص * ولكن كان العمل عددهم بمعنى الالقزام بالحق , 
والسلامة من البدغ ؛ والاتضاع بالعلم « أعوذ سام من علم لا ينفع ٠‏ ريد التوحيد ص امع 
عقيدة الفرقة الناجية من 1515ء ووالله أسال أت يتفع به كل من تلقاه بقلب سليم » شرم 
الخريفئة ع ” . كيا كان الحمل عنفهم هو التصول على السعادة الآبذية وليس السعادة الدنيوية . 
غاية المرام من 4 ' 


بسن 


أهل السنة ضد أهل البدعة ولكننا لا ندافع عن عقائد فرقة بعينها بل تعيد تآصيل 
التوحيد كيا ورثناه من القدماء وبعد عرضه على ظ يروفك العصر دفاعا عن مصسائلح 
الأمة . ليس الغرض من التأصيل العقبي المصلحي هو المجوع على « الملحدين ٠»‏ 
والدفاع عن عقائكد الدين بل إنياد البراهين على الصدق لد ني للعقائد عن طريق 
التحليل العقلٍ للخبرات الشعورية الفردية والجماعية وبيان طرق تحقيقها من أجل 
إثبات الصدق الكخخار. جي طا وإمكانية تطبيقها في العالم2"0 . فإذا كان هدف القدماء 
إنات عقائد و الفرقة التأسحية : ضد « الفرق الضالة ٠‏ فإن هدفنا هو الدفاع عن 
اجتهادات الآمة كلها + ووضع العقائد كلها على قدم المساواة ومعرفة كيف تشأت 
في ظروف العصر القديمة وكيف يمكن أن تميا في ظروف العصر الخديدة . إذا كان 
هدفه القدماء هو بيان و الغرق بين الفرّق » فإن هدقتا هو و الحمم بين الفرق » في 
وقمتا الأمة فيه أحوج ما تكوث إلى الوحدة الوطنية . إذا كان هدف القنماء بيان 
« مقالات اللإاسلاميين واخختلاف المصلين * فإن هدفئنا هو بيات و مقال السلمين 
وأتفاق المصلين ه . إذا كان هدف القدساء عرض «١‏ إعتقادات فرق المسلسين 
والمشركين » فإن هدفنا هو الكشف عن عقيدة الأآمة وكيفية أستعماها من كاقة قواها 
الإجتماعية والسياسية ولصالم من يتم تأويلها وفهمها واستخدامها(”” . 


(5) و الحمد لله زلزل مما أظهر من صنعته أقدام الجاحدين واستزل يما أبان من حكمته ثبت المسطلين ١‏ 
وأقوى قواعد الالحاد بما أبدى من الأيات والبراهين » غاية ص م ٠‏ و منبهأ على مواضع مواقم زلل 
ألْمحققين. » رافعاً يأستار عوراتث المبطلين » ٠‏ كاشغاً نظلمات تبويلات الملحدين كالعتزلة وغيرهم من 
طوائفنا الإطيين » غاية حس © , 8 و أما بعد فإنك سألتني أن أصف لك كتابا مغتصرا أبين كيه حل 
توضم الحق . وتدفم الياطل ٠‏ غرأيت إسعافلك بذلك . رزقك الله اخيرات ؛ وأعاك عل اشير 
والطلوبات» اللسم ص لا١‏ ؟ وطلب الحق ونصرته » وتدكب الباطل وتجنيه + واعتصاد 
القسربة بأعتقاد المقروض في أحكام الدين ؛ الاتصاف صن 07 ء وأيضساً نفس المعتى في تجنرييد 
التوحيد ص ١خ‏ عقيدة الفرقة الناجية ص 159 , 

(00) د رامياً إلى المخلاف من مكأن بعيد حتى ريا لا يدركيه إلا الرجل الرشيد . . . وبعد عن هللاف 
بين اذاهب بعد عليه عن أعاصير المشاغب » » رسالة التوحيد ص *؟ تبت ٠‏ وفي ذلك يقول الايحي 
فلذلك افترق أهل الحلم زمراً » وتقطمعوا أمرهم بيتهم زيراً . سين مثقول ومعشوكف . وفروع 
وأصول . وتفلوت حاهم . وتفاضصل رجاهم إلى إن قال اين عباس في درجاتهم : انها لخسمائة 


لخن 


وإذا كان القدماء قد اتبعوا تبج الإلترام بقواعد السلف . ويماقاله 
السابقون ٠‏ ينقلون عتهم » ويهمشون عليهم » ويشرحون عقائدهم دون تجديد أو 
إضافة حق أصبح علم أصول الدين لا" يشصى تاريم ألأمة ولا يعكس صورة 
الأحداث فإن نبجدا هو عدم التاأسي بأحدء قدماء أو محدثين . و هم رجال ونحن 
حال . نتعلم مثيم ويه نقتذي جوم ». وإذا كان القدماء قد أشروا الإإتباع دون 
الإبداع فإننا نرى مأساتنا في الإتباع لا في الإبداع . وأن هناك فرقاً بين الإبتداع 
والابداع . الأول خخروج على النبج بلا أصول ء» والثانٍ تطوير للأصول وتجبديد 
لها . الأول انقطاع بلا تواصل ء والثأني تواصل بلا إنقطاع . ليس السلف بأفضل 
من الخلف بالفرورة ولا الخلف آشير من السلف بالغسرورة ولكن لكلى عصسر 
اجتهاداته » ولكل جيل ابداعاته . ولكل زمن سلبياته واتجابياته . ولكن رو ية 
الماضي كنموذج للاتباع ورؤية المستقبل كنموذج للابداع كلاهما أسقاط للحاضر 
من المساب ء وفي ذلك إهدار للامكانيات البشرية لجيلنا وكأن الل يوجد خارج 
عصصرئأ إمأ في فردوس الحاضي أو في حلم المستقيل » وكلاها طريقان وسصميات 
للخلاص . وذلك سد حركة التارييخ ومساره» وتطوره على نحو طبيعي من 
المأضي إلى الحاضر . ومن الحاضر إلى المستقبل بفعل الأجيال . وطاا أن القدماء 
لحم الطول على المحدثين فإن الأمة لم تحسم بعد في حياتها معارك التيفة ولم تحصل 
بعد على شروط التقدم بل إن بعض القدماء يضع لفظ « السلف » أو « السنة » في 
العنوان إيثار! للسلامة » وتحقيقا للإتباع ء سواء من ألو لين أو من التأشرين . 
ونحن لا نعتمد إلا على البحث الحر ؛ والإيهان بقدرات الآمة على الإأبداع . 
وتطبيق العقل المصلحي في العقائد ء فهي إيمان الجماهير والتي تعطيهم تصوراتهم 
للعالم ودوافعهم على السلوك . كيا فضل بعض القدماء ذكر سند السرواية وكسأن 
العقائد أحاديث تروى من شيخ إلى شيخ بالقراءة والإءجازة والمناولة إلى أخبر ماهو 


درجة ما بين النرجتين مسير خسيائة عام . وقال بعشى اكابر الآئمة وأسبار الأسة فى معني لبر 
المشهور والحديث المشهورر : إختتلافب أعني رحعمة . يعي إختلاف *ممهم في العلوم ع فهمة واحد لي 
الفقه وهمة آخر في الكلام كبا اختلف غمم أصحاب الحرف ليقوم كلى ولحد بحرفة قيتم النظام » 
المواقهب ص * - 4 , 


+ 


معروف من منأهج الرواية الكتابية القدية0"© , 

فإذا كان القدماء قد جمعوا ما في الكتب السابقة المتقفرقة وكان التاليف هو 
التجميع فإننا نجتهد رأيدا من واقم المسؤولية . مسو ولية الأصولبين الواضعين 
للعلم والمطورين 6 تنود لذلنك أرتبعد 1 سن العقيدة الى الثورة 7 بالعقائد 
الإإاصلاحية فهي وحدها التي تركز صللى دور العقائد 2 تغيس حيأة الناس 3 
تصوراتهم وأساليب حياتهم من أجل تغيير الأنظمة الاجتماعية والسياسية وإعادة 
نظام التوححيد. . بل لققد تأسيسيت دول باكملها إتأه من إعادة شاع العقائد . فإن 
مظاهر الشرك ف ححياة الناس عديدة ليبس فقعل زبارة قبور الأولياء والأنبياء ُ 
والتيرك بالحجابة والتميمة وممارسة السحر ء والرجم بالغيب . والوساطة 
والشفاعة . وهو الشرك في العبادات . بل أيضاً الشرك في المعاملات ووجود مجتمع 
5 أغنياء وفقراء ؛ فأهرونه ومقهور روب ع أححابب سلطة ومتزلغون منافقون. : أو أن 


نك مغل «الاعتقاد على مذهب آهل السلف » للبيهقي راص * )ع أى د للع الآدلة فى قواعد أهل السنة 
والجماعة» للجويني, أو «عقيدة أهل الفرقة الناجية » و أهل السنة والجماعسة » لمحمل بن عيد 
الوهاب أو و عقيدة السلف أصحاب الحديث » للصابوي ( ص 730 - 78 ) أو و التحف في مذهب 
السلف : للشوكانن زعن 4غ . وكثيرا مأ تكثر الاشارة إلى : أتباع السلف الصالم من الو منين » 
الاتصاف صن *1 دوهذا ذكر بيان عقينة أهل السنة وللتماعة عل مذهب تقهاء الملة أي حتيفة 
التحمان بن ثابته الكرقي وأفي يوسقف يعقوب ين ابراعيم الأنصاري وبي عيبل الله محمد ين اسن 
الشيباي رضوان الله عليهم أجعين ء وعأ يعتقدون من أصول الدين ٠‏ ويديتون به ربب العالين ) 
الطحاوية ص ” ؛ و وإن جاء في التعبير عل خلاف ما عهد من هيئة التأليفه . . . قد سئك في 
العقائذ عسلك السلف ولم يعسب في سيره آراء الخلف + رسالة التوجيد من * -”# ع٠‏ وهله أول 
مرة يتم فيها الجمع يبن السلف والخلف . والاعتماد عل الآية القرائية 9 فخلفه من بعدهم خلف 
أضاعوا الصلوات واتبعوا الشهورات » ( 15 : 45 ) لا يعني أي مقوط في تصور التاريخ بل إقرار 
واقع تاريخي معاصر وإعطاء دقمة من التاريش ٠,‏ فالبدائية مهاو الوطم وحركات الاحياء 
معاله1بع12 كلها حركات اصلاحية تقوم يذافع اإرساء شروط النيفة . أما عبارة وهم رجال 
'ونحن رجال . . . » فهو شول عأشور عن الشيخ أمين الخولي في مجديده داهم الثقد في الآدب 
العري . آأما لفذنا الاتباع والاسداع خهيا من أدوئيس في م الشابت والمتحول » في وأصولي انبا م 
والابذا ع عتد العربه » . 

(8*) مثل مسؤولية الشاطبي ف ١‏ الموافقات ١‏ بتطويره فكرة المقأصداء ومسق ولية الاعام محمد عبده في 
تطويره لعلم العقائد في « رسالة التوحيد » . 


وعم 


يظن إنسان أن لإنسان آخر سلطاناً عليه فيمدحه ويذاهنه أو يبن ويخاف وبسكت 
على الحق حرصاً عل الدنيا وإيثار السلامة . ولا يكفي الشرك في العقائد النظرية 
إبتداء من الغزو الثقافي الحديث إثر حركة الترجمة الثانية وضرورة الرد عليها. 
بالاعتماد على العقائد السلفية والرد على نتائجح العلوم السطبيعية والانسانية اللحعديثة 
فذلك نسيأن طموم المسلمين العملية ٠»‏ وإبقاء على التنظر دون العمل وإعطاء 
الأولوية للمستوى النظري القديم على المستوى العمل التديث('4) 

وقد بدأنا بعلم أصول الدين كأول جزء من « التراث والتجديد » لآنه هو 
العلم الذي يمد الجماهير بتصوراتها للعالم وببواعثها على السلوك . فهو البديل 
لأيديولوجياتها السياسية خاصة بعد فشل ججميم الايديولوجيات العلماتية 
للتحدية0؟ *؟ . معقائد الآيمان هبي التي حاقظت على هوية الْتماهير وعلى 
الشخصية الوطنية للبلاد إيان نضاهًها ضد الاستعصار . وعبارات الإيمان هي التي 
تخرج على اللسان في الحظات اسم مثل و الله أكبر » أو و سحان وال 
إلا الله عند المصابين أو و الله ٠‏ الله » في لطلحظات العجب والاستحسان أو ولك 


يوم يأ ظالم » في حظات الإاحساس بالقهر والعجز عن الظلم . فيا سماد القدماء 


('؟) «فهذا «تطهير الاعتقتد من أدرات الاتحماد هو وجب عل تأليفه ٠‏ وتعينٌ عل ترصيفه لا رأيئه وعلمته 
من عموم اتناذ العباد للاثداد في الأمصار والقسرى وجميع اليلاد من اليمن والشام ونجد وتهاسية : 
وجميع ديار الاسلام وعو الاعتقاد في القبور ٠‏ وفي الاحياء من يدعي العلم بالفييات والمكاشفات 
وهو من أهل الفجور + لا يشر للمسلمين مسجدا . ولا يُرى لله راكع ولا ساد ء ولا يعرف 
السنة ولا الكتاب . ولا هاب البعث ولا لساب ٠‏ شوجب عل أن أنكر ما أوجب الله أتكاره 2 
وأا أكون من الذنين يكتمرث ما أوجبي أن أظطهاره . قاعلم أن ههئا أصولاً هي من قواعد الدير, 5 
ومن أهم مأ تب معرفته على الوحدين » تطهير الاعتقاد عى 394-1١82‏ . وهله قوائد 
غزيرة . ٠.‏ لحداية أكثر ألؤمنين والاخخوان عسى الله أن ينفع بها مدى السزمان أقصى حد الحداية » 
قلائد الخرائد ص لا7 . وأيضاً الحصون الجميدية صن © - , 

(41) أنظر دراساتنا السابقة ونشأة الانياهات المحافظة » ء و الشراث والتغير الاجم أي 4 ء 3 اليسار 
الاسلامي ومستقيبل مصر ١‏ في « قفايا معاصرة (4) في اليسار الدبتي . وأيفساً مملة و اليسار 
الاسلامي » العدد الأول يناير 1مة! ريشا : 
عذتنم كلا :1979 ,نوه مسعؤورويم باقع ووم ع1 51 ثاتة تتتؤثكم سععجووت) وعوقمهم أب ع0 


+ أ ]و كع برهاو1.] 8 كعؤاساورع همد عع زرماه 136 مم 15811 , مملموظ تسروم مز ع بو وح 1 شر 
رمم 


ىا 


أرقع العلوم وأعلده 4 أو 2 أشر فب العلوم وأسماها ؛ هو عندنا أكثر العلوم فاعلية 
وأثرأ في تصورات الناس وسلوكهم فالشرف ليس من الموضوع كمأ قال الشتماع 
بل من الأثر والقدرة على تحريك الناس . وتجنيل الجماهير ع والدخحول في حركة 


ار 


التأريخ 


وإذا كان القدماء قد وضعوا عقائدهم بناء على سؤال الأمراء والسلاطين أو 
بعد روية صالحة للولي أو للنبي أو بعد استخارة لله فإئنا وضعنا و من العقيدة إلى 
الثورة » دون سؤال من أحد أو رؤية أو استخارة بل تحقيقاً لمصلحة الآمة وحرصاً 
على وحذتها الوطنية بعد أن أصبحت شيعا وفرقاً في نضائها الوطني وتغيرها 
الاجتماعي خاصة بين أنصار التراث وأنصار التجديد » بين المركة السلفية 
والمركة العلمسانية وهما الإتجاهان الرئيسيان في جسد الأمة . بدلا من التكفير 
المتبادل » والصراع على السلطة . وإستبعاد كل منهيا الآخر . فعقائدنا عي حركة 
الوصل بين -جناحي الأمة والقي من خمللاشا يستطيع التراث السلفي أن يواجه قضايا 
العصر الرئيسية كنيا يستطيع العلماني التقدمي ( الليبرالي أو الإشتراكي أو القومي ) 
أن يحقق أهدافه إبتداء من تراث الأمة وروحها . فيآمن الأول المحافظة والرجعية 
وينأمن الثاني الوقوع في التغريب والعزلة عن الناس . يأمن الأول ا روج على 
المجتمع سرأ أو علناً ومعاداة الأهل والوطن ويأمن الثاني الانتهاء إلى الردة والوقوع 


(55» + وإشرف العلوم إعا هو اكلقب. بعلم الكلام . - العام به أصل الشراثع والديانتات + وش رصع 
التواهميس الدينيات ؛ ومستقد صلاح نظام المخلوقات و غاية حي 4 ؛ و وإن أرقع العلوم 
وإعلاها . وإأنغمها وأجداها . وأحراها بعقد اطمة ء والقاء الشراشر عليها ء وأداب التفس فيها , 
وصرف الزمان ليها » علم الكلام ء المتكفل بائيات الصائع . وتوحيده وتنزييه عن عشسابية 
الأجسام ه واإتصاقه بصفات الشقاكل والاكرام » وائيات النبوة ألمي حي إساس الاسللام ؛ وعلييه 
مبنى الشرائع والاحكام . ويه يترقى في الايمات . باليوم الاعصر من درجة التقليد إلى درجة 
الايقاث ء وذلك هو السيبب للهدى والنيجام . والفوز والفلاس . وأنه في زماننا هذا قد اتخذ ظهريا 
وسار طلبه عنف الأكثرين شيئاً فريا ء ه لم بيق منه بين الناس إلا قليل ٠‏ ومطمم نظر من يشتغل يه 
عل العفرة قال وقيل . فوجب علينا أن نرغب طلبته في زماتنا طلب التدقيق ع ونسلك بهم في ذلك 
العلم مسالك التحقيق ع المواقف عي 4 أنظر أيضيا الباب الأول ء الفصل الثاني . تسريف العتم ‏ 
مرئبئه . 


2 الثورة المضادة , وهذ! ما يرهن علية واقعدا اللعاصير سواء ف مصوقف اتتركة 
الاسلامية منه أو في انتكاسة الثورة العربية وردتها(*؟ . 


والغالب على أسياء مؤ لغات العقائد التقليدية إها أساء العتم والتبيين أو 
أسماء ادل والار شاد أو أسماء تدل على القدرة الشخصية الفائقة أو التواضع 
الشديد أو أسياء محايدة لتأصيل الدين وشرح أصوله أو أسياء تبين العقائد الناجية 
طبقاً لتصور أصحابها أو بعض الأسباء الَتى لا تدل على مُسَمَياتها0**») . أما اسمنأ 
ومع يذكر صاحب ه تور الظلام : شارح عقيدة العوام للمرزوقي أن سبب التأليف هو أن الناظم رأى 
النبي في انام سنة .1864 آخر ليلة الجمعة من أول جمعة من شهر وجب . سادس يوم حساباً من 
شهور السنة من إلني . نور الظلام ص ؟ ‏ " . أنظر أيضاً بعش هذءه الأسباب في لمم الآدلة ص 
هلا غاية المرام عن 8 ء اليداية ص 75 . التحف من 4ه ؛ عقيدة الصابري ص 8لااء كفاية 
العوام ص 4ه ء آنظر لنا أيضاً و الحركة الاسلامية المماصرة » دراسة في التحقيتات ( مقالات الوطن 
٠٠‏ لوقمبرب 41 ديسمير 1944819 ) ! و ضرورة الخحوار » قضايا معاصرة (4) في اليسار الديني . 

(54) أسياء العلم والتبيين عثل ؛: و الابانة » , و الفقه الأكبر » ء ١‏ معالم أصول الدين ٠‏ . وأساء الخدل 
والاأرشاد مثل و التنبيه والرد » ء و الارشاد » ؛ « الانتصتر ؛ ء ٠‏ البداية من الكفاية في أمداية »ء 
وأرشاد المريد » + + البرهان » ؛ + وسيلة العبيد » + ومعها تأي الأسياء الاصلاحية السلفية مشل 
: تطهير الاعتقاد من أدران الاتحاد ». « مفيك المستفيد في كفر تأرك التوسيد » . أما الأسباء ألتي 
تدل على القدرة الشخصية الفائقة والخرور العلمي فهي مثل : « اللمع » . ولمم الأدلة و. «نهاية 
الأقدام »و ء. و البرهان » ٠١‏ طرالع الأنوار» , و المحصل *« ؛ ع الدر النضيذ » ؛ ع السيط 2٠‏ و بحر 
الكلام وء راغي ه١‏ والتحقين التام و . وغلية ارام عو ١‏ الشامسل وء وجامع زيد»ء, 
و الخصون »ء و كفاية العرام وء ١‏ جرهرة التوحيد » ء ١‏ الخريدة اليهية » ١‏ و قلائد الفرائد » . 
و جواهر العقائد »ء و التسفا» . . الخ . وعكسها الآأسماء التي تدل على التواضع مثل 
« آالتمهيد » ؛ 1 الاقتصاد ه ء + الفصل » . أما الأسماء التي تدل على العقائل الشخصية فمشل : 
« الطحاوية ه ء و النسغية و ٠ ١‏ العضدية ؛ ؛ ١‏ التظامية مء أو ه عقيدة السلف و2 وعقيئة الفرقة 
الناجية و ء « العقيدة التوحيدية وء « عقيدة العوام » + إما الأساء المحايدة فمثل «أصول 
الدين وء ١‏ الانصاف » . : أساس التقديس *ء و مصسالم أصول الدين وء و مساشل أبىي 
اللهيث » ؛ + السائل اللمسوت و ؛. وكعاب المرحيد بء وجوهرة التوحيك » ؛ ورسالة 
التوحيد 4ه . أم! الأسياء التي ل" تدل على مسمياتها فمثل « المقاصد » ؛ « المواقف » ؛ وكأن العتوان 
قبل ومن العشقينة الى الشورة فصو و علم الانسسات » والسراث والتجليسك صن 728) 
عنعم امه كمف في مقاسل ع#نتوماد156 ( انظر بستسا يا عه عنأتره 1 88 
(1973 ,معااعيسن 8 رذهك 121 ,عداععخ مفومكة نك عمصددعتموعظ ما ولكن اتضحت لتنا عيوب هذ! 





كل 


فهو و من العقيدة إلى الثورة + فالعقيدة هي الشراث والثورة هى الصحديد . العقيدة 
هي إيمان الناس رروحهم والثورة مطلب عصرهم .6 والسؤال هو <: كيف يكم تقل 


الأمة 


على نحو طبيعي من الماضي إلى الحخاضر ؟ كيف تعود إلى التوحيد فاعلينه في 


قلوب الناس ليعود نظاماً سياسياً لمجتمعاتهم ؟ كيف تصبح العقيدة ة يأعثا توريساً عند 
الجماهير وأساسا نظرياً لفهمهم للعالم ؟ كيف يتحول مسلسو اليوم إلى شوار الغد 

بعد أن بدأوا شوراتهم الوطئية العلمانية المحدثة والني حققت أقل قذر ممكن من 
الإإستقلال ء وهو جلاء القوات الأجنبية ولكن مازالت الآأرض محمتلة » والشروات 
ضائعة » والإقتصاد تابعا » والأبئية متخلفة, والطوية مغتربة» والحريات مقهورة : 
والأمة مجزأة » والبماهير عاجزة ؟ كيف يصبح التوحيد ٠‏ وهو اسم قعل ٠‏ تصريرأ 
للوجدان البشري ٠‏ وتحرراً للمجتمعات البشرية وللانسائية جمعاء؟20*» . أما من 
حيث الألقاب التي تبارى فيها القدساء مدحاً لأنفسهم أو تعظيباً من الآخرين هم 
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العنوان ونقائصه فيا بعد . فهو عنوأن غري جيل إلى فيورباش وكتابه الشهيره جوهر السيحية » كيا 
أن علم أصول الدين أو علم الكلام عندنا لا يقابل تاماً و علم اللاهرت » في الحضارة الغربية . 
كيا أن تعبير و علم الانسان » قد يجيل إلى : علم الانسان » كاحد العنوع الاجتساعية المعاصرة في 
الغرب والتي انتقلت إلى فكرنا المعاصر بكاقة فروعه . هذ! بالأضافة إلى أن ٠‏ الاتسان *» كان فقط 
أول ماور العلم ثم ثم اكتشاف : التاريخ » كمسورثانٍ له كبديل للسحورين القليديين القديين 
ذات الله و » وذات الرسول» أو : الإلميات و و النبوات » . كما أن الانسأن لا يوحي 
بالضرورة بالغورة ولكنه يوحي فقط بحقوق الانسان وبالتزعة الانسانية التي ارقيطت بالقيم الفردية 
وبالنظم الثيبرالية . 

يستأنف ء من العقيدة الى الثورة + العمل العظيم الذي بدأه الامام الشهيسد سيد قنطب في المرحلة 
الشالثة من حياته بد عرحلة النقد الأدبي . وصرحلة التصوير الفني في القرآن . وهي مرحلة 
و العدائلة الاجتماعية في الاسلام » ء ٠١‏ معركة الأسسلام والرأسمائية » ؛ + السلام العالمي 
والأسلام » ثم مماولة تأسيس, عذه «الثورة ‏ على مسن نظرية ق : لخصائص التصور الاسلامي 4ع 
و المستقبل هذا الدين » . وفي نفس الوقت يطور المرحلة الرابعة ويعيدها إلي العالم » مرحلة و معام 
في الطريق » أي مرحلة و العقيدة» التي تمت وهو بريء في السجن قبل الشهادة والتي يغلب عليها 
نفسية السسجين البسريء والتي تعبر عن المجتمع المضطه. . دمن العقينة الى الشورة » يعبير عن 
ممارسة طبيعية للسياسة ء ومشاركة طبيعية في ححمركات التفير الاجتماعي حون عذاء لأحد وجون ثأر 
لآ بمحوه إلا الدم . انظر دراستنا : أثر الامام الشهيد سيد قطب في الحركات الاسلامية المعاصرة 
قضايا معاصرة (4) في البسار الدبي , 


ذنا 


فلست الإمام . ولا القطب ». ولا الشيخ . ولا القاضي ء ولا الرئيس . ولا العالم 
العلامة , الخسر الفهامة. ولا الصاحب ء. ولا الحافظ . ولا الحدث . ولا 
المحقق . ولا العالم » ولا الأستاذ ولا المرجع ولا سيدنا ومولانا ! كيا أي لست إمام 
العالمين . ولا قسدوة علياء المسلمين » ولا سيفب التق والدين . ولا نجم الملة 
والدين » ولا فخر الدين ؛ ولا عضد الدين . ولا سيف الدين ء ولا أفضل 
المتقدمين والمتأخرين ؛ ولا سيف السنة ء ولا لسان الأمة ؛ ولا حجة الاسلام ء 
ولا صدر الإسلام » ولا شيخ الإسلام ٠‏ ولا لسان المتكلمين ء حجة الناظرين مع 
فرق البتدعين . ولا صاحب الفضيلة . ولست العبد الفقير إلى رحمة ريه ؛ الحقير 
الراجي من الله غفران الوزر" © . بل أنا فقيه من ثقهاء المسلمين أجذد طم دينهم 


(43) هذه كلها القاب القدماء . تُعطى فرادى أو مجتمعة مشلى الامام و عبد الله بن مسلم بن قتيبة , 
البخاري . أبو سعيد الذدارمي ٠‏ الحسن البصري » حى بن الحسين الرازي ؛ ابن حزم . 
البأقلدنىي » سعد ألدين التفتازال ٠‏ الصابوي + أبو اشركات سيئي أمد البدوي السنوسي . 
الأشعري » أو مشتقاث الامام مثل أمام أهل السنة ( أسحمد ين حنيل ) ؛ الأمام الخحجة تاصر الحق 
فخر الدين ( اسرازي ) : الامام الأجل ء رئيس أعل السدة والجساعة ء سيف الحق والدين 
( التسقي ع ؛ الامام الخسام » قدوية علياء الاسلام ع نجم الملة والدين ( النسفي ) ؟ الاصام 
العلامة . لسان المتكلمين . حجة المناظرين عم فريق المبتدعين . ميدئا ومولانا ( أحمن بن محمد بن 
محمد بن يعقوب الذلائي المككناسي) ؛ الامام العالم العلامة شيم الاسلام (الييجوري) ؛ الامام شيخ 
الاسلام و محمد بن عبد الوهاب ) ؛ الامام المافظ الكبير ( البيهتي ) ؛ أمام امتكتسين سيف 
الأسلام ( البأقلاني ) ؛ الامام الققيه المحدث إلئقة ر الملعلى الشافعي ) ؛ أمام التكلمين , ناصر 
سيف اللرسلين + والذاب عن الدين ١‏ الأشعري ) ؛ صاحب رسول الله 385 ؟ الامام الأعظم ( أبو 
حئيفة النعمان ؟ ؛ الأمام الحمام . تاصر السنة + وقامم البدعة » شيخ عصرء ( ملا علي القاري 
المئفي ) ؛ امام الحرمين ( الجويني ) ؛ الاهام الاستاذ ( البغدادي ع ؛ الامام الخبر » شييم الاأسلام 
( تمد بن عبد الوهاب ) ؛ الامام العلامة ( المدعتني ع ؛ امام الملحقفينء وقرة السالكين , 
شعس الشريعة :+ وبدر الحقيقة ٠‏ العلامة شيخ الأسلام ( الشرقاوي ) ؟ الأمام المسقق والفهاسة 
المدقق الشيخ ١م‏ عمد نووي ) ؛ الأمام الفاضل ( محمد بن سعد ع ؟ أو العلاصة والعائم ومركباتهيا 
مثل العلامة ( الطوسي , محمد نووي الشافعي ء القيالي ٠‏ البيجوري , الأنصاري ) ؛ السلامة 
السلفي ( إحمد محمد مرسي ) ؛ العلاصة المحقق , الخبر الفهامة المدقق ( التفتازاني ) + العلامة 
العص.ام ( الأسفرايني ) . السلامة المحقق ( التفتازنني ) ؛ العالم العلامة شيخ الاسلام 
( البيجوري ) ؛ العالم العلامة؛ وأخجبر اتفهامة ع ذي الفيض الداني الشيم ( إبراهيم اللشاني ) ؛ 
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وأرعى مصالح الناس . يس لنا إلقاس بل نحن من علياء الأمة » ورثة الأنياء , 
والمحافظون على الشرع كما كان فقهاء الأمة من قبل . لا نريد مدحاً ولا تعظييا كا 





العلامة الكبير معر الدين السيد ( القزويني ) ؛ العام العلامة المسمى ( ولدعدلان ع ؛ العلامة 
الشهير سليل العلياء التحارير , شرياب عصره ؛ ووحيد دهره الشيخ ( أحمد جمال الدين القأسمي ) ؟ 
العلامة الشيخم ( أحمد بن عيسى الأنصاري ع ؛ العلامة المحقق ٠‏ الفهامة الدقق الشيح 
( الدسوقي ) ؛ العام العلامة , الحبر الفهامة الشييخ ( محمد نووي ) ؛ العسلامة الشمس 
( الاتبابي ) ؟ العلامة المحقق ( السبالكوتي ) ؟ العلامة المدقق ( محمد عبده ) ١‏ أو اليش ومركياته 
مشل الشيسخ ( محسد الفضالي . حافظ بن أحصد ع ؛ الشيسه الامام (عضد الدين الأيمي , 
الصابوني ٠‏ تفي الدين أحمد بن على الأقريزي ١‏ أبي الليث ) ؛ الشيخ العام اللوذعي ( السيد أحمد 
الوزوفي المالكي ) ؛ شيخ الاسلام ( سد بن عبد الوهاب ) ؛ شيخ علياء الشافعية ( الابجي ) ؛ 
الشيخ الامام العام ( الشهرستاني ) ؛ شيتنا العالم العلامة ء الخبر الفهامة من هو الخصال الميدة 
وال مولانا ( الشيخ محمد الفضائي )؛ الشيش الامام الأجل شيخ الاسلام ( أشروي الشائعي ) ؛ 
شيخ الاسلام القاضي العلامة ( الشوكاني ) ؛الشيخ الامام العلامة ( اليمني المنماني ) ؛ الشيخ 
الأهام وعلم ألحداة الاعلام ( محمد بن عيد الوهاب ع ؛؟ الشيح الامام علم الهذى ١‏ اكاترمني ) ؛ 
أو الاستاذ ومركباته مشل الاستاذ صاحب الفضيلة الشيخ ( حسين اندي المسسر ) ؛ الاستاذ 
العلامة ؛ شيخ المحققين الشيخ ( طاهر المزائري ) ؛ الاستاذ الأمام الشيخ ( مجك عبنه ) ؛ 
الاستاذ الفاضل الشيخ ( !مد إزناتي ) ؛ أو القاضي ومركباته مثل القاضي ( البيضاري . عبد 
الجبارع ؛ قاضي القضاة ( الباقلاني ع ؛ القاضي الفقيه . الامام العالى » الصدر الكيير ء» شيخ 
القضاة . يقية المشايخ ء الزاهد , العابدء الورع ( جمال الدين الأنصاري ) أثابه الله الجنة ؛ أو 
بأقي الألقاب الى جمم بين الوظائف العلمية مثل المحدث وألقاب المدم والتعظيم مشل سيفب 
الذنين . . . الخ . المحقق الربائي مولانا الشيخ ( الكردستان ) ؛ أو سيف الدين ( الآمدي ) عضد 
الله والسدين ( الاني ) ؛ حجة الاسلام ( الغرابي الطحاوي ع ؛ الحافظ الكبير و البيهتي ) ؛ 
قدوة علياء الاسلام نجم الملة والديّن ( النسفي ) ١‏ الصاحب الجليل امام العالمين في العلم والدين 
والفضل أدام الله علاه لأهله من «حيث آحله عمل الولد وشاعد منه آثثر الفضل وعلامات النجاية 
والتقدم ؛ أفضل المتآخرين . وقدوة المحققين ء فشر الملة وألدين . مرجع أفاضل علياء الأكراد 
حتى زمائه الشيخ ( الكردستاني ) ؛ صدر الاسلام ٠‏ الأصولي العالم المتفئن ( البغدادي ) ؛ نجائمة 
المحققين الأدباء , وخلاصة المدققين الألباء والبلغاء الذي عقم بعد نتاجه الزيد . وبشل يوجوده 
مثله وضن. الممتاز في فنون الكلام بطول الباع الجلى الشيخ ( اسماعيل الكلتبري ؛ ؛ وحييد 
زماله ء وثادر عصره وأوانه ؛ عملة المحققين مولانا الشيخ ( مسد بخيت ) . قاضي ثغر 
أستكتدرية غسر الله له وتفسع به أمين ؟ القطب ( الدرديرع ؛ أو الألقياب العادية الوظيفية مثل 
صاحب الفضيلة الشيخ فلان أو (ز مسد الحسيني اتظواهري ) عن علاء الأزهير الشريف ء 
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فعل القدماء فقد أعطي نفس اللقب لأكثر من عالم وإمام. وأعسطي للإمام والعالم 
أكثر من لقب . وكثرنت الآلقساب قبل الاسم وبعده. يصححيه دعاء حى اختلطت 
الوظائف بالأآلقاب ‏ ويتساءك الإنسان: طلما أن في الآمة كل هؤلاء العلباء سيوف 
الدين فتماذ! احتلت الأرص» وثببت الشروات , وقهسرت المسريات. وصراأات 
الآمةقء وتخلفت الأبنية الاجتماعيةء وتغرّبت الطوية؛ وسكنت التماهير؟ ولا نريد 
أن نضيف إلى مثات الألقاب واحداً. إنما نحن أحد علياء الآأمة وواحسد من 
المجتهدين , 

وكا يستعين القدماء بالله فإننا نستعين بقدرة الإنسان على الفهم والفعل , 
على النظر والعمل بالإعتماد على النصوص القدية وتجارب العصر . ولا عصمة 
لأحد . والخخطأ خطاي وحدي . فلا يستطييع الباحث أن يعي كل شيء . وأن 
يعرف كل محليل . وأن يكون على علم تام بمطالب العصرء ومن ثم فهي 
اجتهادات وموائفى #تملة ٠‏ وكل التفسيرات ممكنة إذا كان فيها تلبية لمطالب 


ومدرس بكلية أصول الدين . الفاضل ( أسساعيل الكلبوي ) ؛ وإذ! كانت بعض الألقاب 
تكشف الغرور الساذج فإن البحض الآخر يخفي الغرور المستتر مقل الفقير إلى رحمة ربه تعالى 
ومركبائه , الفقير إلى رحمة ربه ( إبراهيم الببجوري ) الضعيف + أين مد غفر الله له اللطيفت 
الكريم ؛ الفقير الحقير الراجي عن الله غفران الوزر ( عسده حسين بن محمد السر الطرايلسي ) 
عفا الله عنه ؛ العبد الغقير إلى الله النني ( إحمد بن محمد بن يعحقوب الدلالي نسب! المكتامي دار؟ ) 
طهره إلله بلا ممنة من جيم العيوب ء وأوجب له برحمته وكرمه مشفرة 5 تمسو ميم الذنوب ؛ الفقير 
لغفران العزيز الجبار ٠‏ لكثرة الذنوب والارزار ( حسد ننووي الشافعي ) ؛ الفقير الورى إلى ريه 
القدير ( ابن محمد البيجوري ) ذى التقصير ؟ راجي رّحمة القدير ( أحمد اللشهور بالدردير ) ؟ الققير 
إلى رحمة الكريم 'ألتواب ( عبد العليم ابن الشيخ محمد ابن حجاب ) الشافعي مذهياً . المدادي 
بلدا وموك! , أحد علياء الأزهر الشريف ٠‏ ومدرس بنظام القسم الأول الأزهري . عفا ألله عنه 
أمين ؛ مرتكب الذنوب (محمسد نوري ع ؛ فقير رحمة ريه الخبير البصير ( ابراهيم الياجوري ) ذو 
التقصير ؛ الفقير إلى مولاء الذي القدير ( أبراهيم الباجوري ) ؛ العبد الضعيفف بنفسه , الشوي 

بألله + الغني عمن سواه ء الفقير إلى لطفه إلافي ( محمد بخيت ) . وكليا تأخخرث العقائد زادت 
مثل هذه الصفاك التي تدل على الضعف والسكنة وذو في الظاهر وأنتي قد تكشف عن جو ثقاق 
وحضاري عام . لآن الفقير لا يخم أمام نفسه كل هده التسديدات بالآسياء والمذاهب والألقاب , 
وغي من ومع الفرد واختياره وإن كانت ألقاب ألديس من صنع التاريخ , إما نحن فإن اشرق 
د. أمام الاسم إنما اأخختصار لدرجة علمية وليست ثقباً » فحن في غنى عن الالقاب , 


5 


العصر . فلا توجد صحة نظرية بقدر ما هناك من فائدة عملية2449. وإذا كانت 
أخطاء القدماء تتغير بالتوبة والاستغفار قإن أخطاءن) تتغير بالتعلم والاستفادة 
والمراجعة والنقد . ثم العود من جديد للقيام بنفس المهمة في تأصيل جديد عقلي 
مصلحي لعلم أصول الدين على أساس من اجتهاد العصر » والاكتساب النظري 
والعملي للصواب**© . وإذا كان القدماء يريدون ثواباً في اللنة أو إنقاذاً من التار 
فإننأ نريد صلاح الأمة : تحرير أراضيها » وإعادة توزيع ثرواتها بالعدل والمساواة . 
وإضلاق حرياتها في القول والعمل والإعتقاد . وتوحيد شتاتها ؛ والقضاء على 
تخلمها ؛ وإعادتها إلى هويتها من غربتها » وتجنيد جاهيرها . نريد تحقيق الإصلاح 
في الأرض ٠‏ ومقاومة الفساد فيها(*ة) . ولا أرجو مفازة . ولا أبغي جزاء بل سير 
الخحضارة بعد أن توقفت . ونقلها من طور إلى طور ٠.‏ من الطور الثاني ( من القرن 
السابع حتى الرابع عشر) إلى الطور الشالث ( إبتداء من القرن الخامس عشر) , 
مفازق في تحمل المسؤ ولية الوطنية والواجب الحفساري . رسالة العلياء وأمانة 
الجماهير . لا أطلب ثواباً أخروياً ولا جزاء دنيوياً بل تأدية الرسالة . فالرسالة 
تحتوي على جزائها في باطبها بتحقيقها » وتحول الإنسان من الفردية إلى -حياة الحضارة 
الجماعية . فيتحول الفره إلى تاريخ ٠‏ والزمان إلى نخلود<* © . 
(41) اللمع ص 17 ؛ ‏ والله أسأل أن يعصمني من الأباطيل » وييدبني سواء السبيل + ويغفسر لي 
خطيتتي يوم ألدين » الطوالع ص 5 ؛ وكانت عصمة الله له من إلخطأ والزثل في الاعتقاد والعمسل 
جلته وسميته » القول مي ”7 , 
(58) الثنبيه ص ١‏ + التلشخيص ص ؟ ؛ حاشية الاسفرايتي ص # ؛ شرح الأصول ص فث. 
(15) المحصل عن ؟؛ العالم ص >7 ؛ الاعتقاد صن - 4 ؛ غايية اكرام ص * ؛ طوالم الآثوار 
1 





إ:ه, : ويبد! في أعلل عليين ٠‏ مع التبيين والصديقين والشهداء والص لين ه الطوائم ص 5 ؟ + وسيباً 
للفوز لديه يجنات النعيم » الاتحاف صر, 5 ؛ « والله أسأله أن ينغم به كل من ثلقاه بقلب سليم : 

شرح الخكريدة ص ” ؛ فإذا سلك هذ! الطريق سلك إلله به طريقا إلى الحنة » القول مى ١‏ , 
والله أرجو فى اللقيسول تاقعا ببيسا مريداً في اللشواب طامها 


الجوهر ص 4 
و أله أرجو 5 قبسو الع سل والستفضع مستها قم ضقير السزلسل 
١‏ يفوص * 1١‏ 
أريجو حبرم للك حعسول الأجسر وتسودبا قسلة يسوم اشر 
الوسيئة ص4 


و 


ونادراً ما تصدر عقائد القدماء عن تجرية شخصية أصيلة . فإذا حدئت فإما 
تجربة شروح وحواشي . فالمادة « الكلامية » تحفوظة ومرصوصة ء يتناقلها المصنفون 
أبأ عن جد » وابنأ عن أب » وتلميذاً عن شيخ . فهم مصنفون وليسوا مؤلفين . 
يرتبون ويبوبون مادة صاء لا باعث فيها ولا هصدف فا . وأقصى ما يوجد من 
تجارب شعورية وراء المإلفات القديمة عي تجارب الشرح قبل فوات العمر 2 ! أما 


(51) ققد كنث في إبان الأمراء وعتفوان العمراء إذ العيش غض ٠‏ والشباب ممائه ؛ وغصن الحداثة 
علئمات ع وبنور الأمال طائعة مبغرةء ووجيء الأحوال ضاحكة مستيشرة ؛ ورباع افص 
معمورة الأكناف والعوصات ٠‏ ورياضى العلم محطورة الاكمام والزهراتاء أسرم النظر في العلوم 
طلباً لأزهارها وأنوارها » وأشرس الكتب من الفنون كشقاً لاستارها عن أسرارها , يرد عل حذاق 
الافاق غوصاً على فرائد فوائدها ٠‏ ويتردد إلى أكياس الناس روماًلشراره وعوائدها . علياً متهم بأنا 
بذلنا قوانا لكسب الدقائق» وقتلنا عبانا في طلاب الحقائق», شرح المقاصد صن ؟. «وحين حررت 
بضعاً من الكتاب . وتبذأ من الفصول والأآبواب ء تسارع إليه الطلاب؛ وتداولته أيدي أولي 
الآلباب . وآاحاط به طلبته كل طالبى وناط به رغبته كل راغب ٠‏ وعشا ضوه ئاره كل وإرد . 
ووجه إليه الممة كل رائد . وطفقوا يمتدحون ويقترحون » وزناد الازدياهد يقتدحون ء وأنا أصرف 
جهدي والمراد ينصرف.ء والمقصود يتقاعس عن التصول وينحرف ء والأيام تمول وتمجز ؛ وتعد 
ولا لجز ء والدعسر يشكي ويتكي » والعقل يضحك ويبكيء العجب عن تقاصّر *مم الرجال 
وفسادها » وتراجم سوق الفضائل وكسادها . وتضعضم بنيان الحق وتداعي إركانه ٠‏ وتزعزع شأن 
الباطل وتمادي طفيائه . وتطاول أيام كلها غضب وعتب ء وغل الألياب عول وآلب ٠»‏ تجمع بين 
الحغون والسهاد + وتفرق بين العيون والرقاد ء لا في القول امكان وللتحصيل تأديد » ولا في قوس 
الرماد منزع ولسهم النضال تسنيد ؛ وهلم جرا إلى أن رماي زمانيء ويلاني من الحوادث ما 
بلاني ء وحالت الأحوال دون الأمان بل الأماتي . وأصببح شاي أن يفيض غروب شاي » تناويني 
الأرطان والأوطار » ونرامت بي الاقطار والأسفارء أقاسي أحوالً تشبيب التواصي . وأهوالا 
تذيب الرواسي ء أشاهد من أسياب اتقراض العلوع + واثتف 8ن مندهاء ما تكاد له الأتفاس 
تتقطم + والخبال تتصدع ؛ وقد ملكتها وحثة المضياع . وخيرة «مزياع ء. ووقفت عل ثنية الوداع » 
لا طثول ولا يفاح . ولا رسوم ولا رباع » كليا نويت نشر ما طويت ؛ وتصديت لأمماسه أو نيت ع 
عرض من ألوائع والقواطع » وحدث من النوائب والشوائب . ما يحول أيسرها بين المرء وقليه , 
وتصدأً به مرأة فكره وعقله » ويزول بأدونها ريق خاطره وناظره ٠»‏ ويذهب روئق باطنه وظاهره : 
إلى أن تداركتي نعمة ربي ٠‏ وتماسك بي عودة من فهمي ولبي + قاقبلت على اتمام الكتابب + واتتظام 
تلك الفصول والأبواب . فجاء بحمد الله كنزاً مدفوناً من جواهر الفوائد » وبصراً مشحوناً بتفائس 
الفرائد ء في لطائف طالا كانت مهزونة » ٠ع‏ الاضاعة مصونة . مع تنقيح للكلام » وتوضييح 
للمرام » بتقريرات ترتام ها نفوس الفح سرون ء وينزاح متا شبه المسطلين . وتضيء أنوارها في د 


اك 


« التراث والتجديد » وأولى تطبيقاته هذه « من العقيدة إلى الثورة » فإنه يمثل تجسربة 
العمر دون عا تمريد في العرض أو ادعاء لعلم . فالعلم لا يأتي إلا من تصربة ع 
فردية وإجتماعية » تكشف عن تجصربة جيل بأكمله ء» في عصر معين ء. في إحدى 


قلوب الطالين . وتطلم نيراتها على أقئدة الساسدين ١‏ لا يعقل بياناتها إلا العالون . ولا ميحد 
بآياتها زلا القوم الظالمون . يبتز لما علياء البلاد في كل ناد . ولا يغضى ميا إلا كل هائم في واد . 
من يبد إلله فهو المهتد ء ومن يضلله فيا له من هاد ‏ وإذا تمرح سمعك مالم تسمع به من الأولين » 
فلا تسرع وقف وقفة المتأملين تلعلك تطلم يوميض اللي ء وتالق تور رباني , من شاطيء الوادي 
الأيمن في البقعة المباركة على برعان له جلي أن بيأن من آخرين وأضصح خفي ء وإلله سيحائه ولي 
الاعائة والسوفيق ٠‏ وبتسقيق أمال المؤمنين حقيق ١‏ . شرح المقاصد ص *-4 . ويا من رفقنا 
لتحقيق العقائد الأساللامية ؛ وعصمنا عن التقليد في الأصول والفروع الكلامية , صل ع سيدئاآ 
عمد أالؤيد بقواطم الحجج واليرهات : المشيد بلوامم السيف والسئان + وعلى أله وإصحابيه 
الأعيان . قومه المبشرين بالدخول والخلود في غرف انان . وبعد . فيقول الفقير إلى عفو رب 
الغنى محمد بن أسعد الصديقي الدواني » ملكه الله نواصي الأمأني إن العقائد العضدية لم تداع 
قاعدة عن أصول العقائد الدينية إلا وأتت عليها . ولم نترك من أمهاتها ومهماتهبا مسألة إلا وقد 
صرحث ببا أو إومات إليها . وم أطئم على شرح بها يكشف مقاصدها , ويبسط فوائدها ء بل مم 
أر لها ما يعد في عداد الشروعم . إذ كل ما وصل إلى من ذلك مقدوح ومجروح . فحداي ذلك إلى 
أن أشرحها شرساً وافياً بحل للعاقد . وتبين المنالق . كافياً في تحفيق المقاصد . والتغضي عن 
الضائق , ولم إسترسل مع شعب القيل والقال ء على ما هو داب أعل الجمدال » التاصرين عل 
انتهاج طرق الاستدلال . بل انبعت الحق الصريم وان خالف المشهور . وأملت بمقتضى الدذلييل 
وإن ل يساعده مقالات الجمهور » شرح الدواتي صن ؛ - 5 و الحمد لله عل ما هدأنا إلى سبيل 
الصواب . وأرشذنا إلى الحق بالسنة والكتاب . والعلاة والسلام على ثبينا اهادي لأولي الألياب , 
وعلى أله وصصبه غير الال وخير الأصحاب ويعد .. وأني كنت قد صصيرفت جل مت في عتفوان 
الشباب في الفئون العقلية والنقلية لحسن الأب ء وحررت ما يتعلق بفني ال منطق والآداب , وانتهى 
العمر إلى أواسط الشيب بلا أوتياب ٠١‏ فكرهت أن تكون الآلات إلهيثة جردة عن الأثر » بححيث 
تكون خلاقاً بلا ثسرء ودار في لدي أن أكتب بعض ما يتعلق بعثم الكلام : حسبيا يساعده 
الطاقة في تحقيق المرام . فليا إتفق لي الشروع في تعليم شرح العقائد العضدية للمولى المحقل 
جلال الدين الدواني البارع في المالحث العقلية والكلامية خصندنت أن أحم ما يتعلق به من كلام 
الأكابر » وعا ستمم في اثنائه للفكر الغائر » تذكرة للاحباب وتكيلة لاأفكار الطلاب ء والمرجو من 
الاخران الأمجماد , أن ينظرو؟ إليه بعين الوداد . 
وعين الرضاعن كل عيب كليلة ولكن عين السغط تبسدي املناويسا 
متوكلا على عادي السييل » وهو تعم الولي وعم الوكيل »شرح الكلتيوي ص 4 . 


م 


مراحل التاريخ . وموضوعية الفكر لا تنفي حياة المفكر . سل إن حياة المفكسر 
وتجربته هي المحل الذي تتكشف فيه موضوعية العلم وشموله . وأرجو ألا تشغلنا 
زحمة الحياة » والخنوض في تجارب العصرء وعيش أزماته عن إعادة بناء العلوم 
القدممة وتأسيسها من جديد طبقاً لمقتضيات العصر . 

كانت تارب القدماء في أغلبها صوفية وفي أقلها علمية نظرية . وبالتالي 
خلت من أي مضمون إجتماعي . وكيفف يهتز العالم كله من مجرد تجربة ذوقية 
شخصية تعتئج في صدر صاحبها » وعوج بها قلبه » ويبتز لها وجدانه ؟ وقد يكون 
الإحساس بخلاص العالم على يد الشارح تعويضاً عن إفلاس علمي حقيقي أو 
تخطية لا شعورية عن هرائم العصر » وإنهيار الحضارة . إنا تجارينا نحن فهي 
اجتماعية بالأصالة » تجارب ذات مضمون ء وضعناها في التراث + وقسرأنا السراث 
من خخلاها فتحولت إلى فكرء وول التراث إلى مجربة . وتلك هي مقدمتنا هذأ 
الحرء الأول من « التراث والتحديد » وهو « من العقيدة إلى الثورة ه ٠+‏ جماولة لإاعادة 
بناء علم أصول الدين القديه2”* , 


(87) يعبر مشروع ‏ التراث والتجديف + عن تجربة المصر من خلال جيلنا على الاقل ٠‏ وهو جيل يكشف 
عن مسار التاريخ المعاصر في أححد مراسله الرئيسية . كيا يعكس الصراع الدامي الذي حدث بين 
ع الاشيوات المسلمين ٠‏ التي كانت قثل الحركة الاسلامية المعاصرة وريثة الاصلام الديني القديم من 
الألخماتي إلى محمد عبده إلى رشيد رما إلى حسن الينا إلى سيد قطب ثم إيّ ٠‏ ربين ١‏ الشورة 
المصرية + عن +« عرابي » حتى « عبد الناصر ه . كان أول وعمي بالعالم لسرب « العالمية + الثانية 
( إذ أي من مواليد 1878 ) وكانت عواطفنا ونحن صغار مم دول المحور لأنها كانت ضيد بريطائيا 
التي تستعمرنا » وم نكن ندري وقتها ماذا تعني التازية أو العتصرية . وكان وعبي الثاتي آبأن حرب 
فلسطين ةا عندما ذهيئا للتطوع قي جميعة , الشبان المسلمين وفطابوا تحويتنا إلى سؤب آآخر 
(١‏ مصر الفتاة » . ويومها عجبت لغرقة الملهبية في قضية وطنية . ثم دخلت والاسوان السلمين : في 
نفس العام الذي أندئعت فيه الثورة المصرية في *188 . طاليت أن يكون شعار الاسلام مصحفاً 
ومذفعين وليس مصسفاً وسيفين ء إعلاثاً للتحذيث وتأكيدا على المعاصرةء وكنا مم الشورة في 
صف : محمد ننجيب + الذي دعا في جامعة القاهرة إلى الوحدة الاسلامية . ثم إشتعلنا بشورة محمد 
مصفق بايرإن وتأميم البترول » وهرب الشاه . وكانت أول صلمة تراخي الاخعوان في تأبيدها بل 
وَيَأَبِيكِ الكاثاي | ثم حدثت أزمة مأرس. بين الاثحوات والثورة وكان مشروع المساهدة الصرية 
البريطانية أقل ما كانت تطالب به الخركة الوطتية المصرية . كبا أنضممئا الى الخركة الوطنية 


25 


نت سس ان انيت لزني يت ات يب يي ات ل ل ل ا اج ا ا ا لتك للك لكف كك الك كم الم ال 0007 كك شك لظ 596 


2 المصرية العامة التي كانت تطالب بالخحريات وبالدستور ‏ ثم اشتعلنا من جديد بالثورة اللصرية بعد 
تأميم قنأة السويس في يوليو 1425 وظهر و عبد الناصر » ليس فقط كمناضك فد الاستعمار بل 
كرمز لخركات التحرر في العا الثالث كله . 

بدأنت الأفكار الأولى لشروع «التراث والتجذديد » إذن من أثون الصسراع بين و الاحموإن » 
وه الضباط الأحسرار » أي بين و الاسلام » وء الثورة » أو بين و القديم » ووالجديد » أو بين 
0 المأضي وع الماضر »و ؛ خلال أرسسم سلوات حساتق الجامعية من 4529 8825؟ واكتشاف 
توجيه الغكر للواقع ٠‏ والطاقة والحركة والتغير والجدة واللنياة حت لقد حسبني أحد الأسائلة كانط أو 
بر جيسشون وعله سمعت لأولة مرة تكوين الشعور والاحالة المتبادلة أو القصدية وأنه يمكر لتجارب 
الشعور ( الديئية الصوفية عتدي في ذلك الوقت ع أن تتحول إل علم . مك وعلمطاعم مم1 ) 
(©6885 وفي فرنسا في أواختر تمت صياغة والمنهاج الامسلامي المام: الذي يتكون من 
صورتين : الأولى ثابتة تصور ونظام والثانية حركية طاقة وحركة نما أنتهى بعد تعديللات طلويلة 
وتطور في وعي المتبج برسالتي الأول : مناهج التفسير في علم أصول الفقه : ( بالقرنسية ) ء أول 
عاولات التراث والتجديد التطيقية ٠‏ وبعد عقوتي من فرنسا في صيفا 1455 شرعت في كتابة 
المقدمات النظرية ( أزمة الدراسات الاسلامية ٠‏ الثراث والتجديد من 1/8 ب 177) . ثم وقعت 
هريمة يوعيو /51 ا , وهنا نولت من باحث نظطري و أكاديمي » إلى باحث اجتماعي ع واتتقلت من 
« الوعي الغردي » الغالب على الرسالة الأولى إلى + الوعي الاجتماعي » من أجل التصدي للهزيمة 
كمفكر وباحث وعام ( وكانت حصيلة ذلك قضايا معاصرة (١إ)‏ في فكرنا العاصرء قضايا معاصرة 
0 فق الفكر الغري المعاصر ) لمدة ثلاثة أعوام . بعدها غادرت البلاد رغية في الهدوء والتسيان » 
وتهدئة الشواطر ع السلطات الجامعية والسياسية . وف الولابات المتحدة الأسريكية ١‏ إ/اةا _ 
6 ) جمعت مادة ومن العقيدة الى الثورة » لأول مرة ‏ ثم كتبت «التراث والتجديد» في +باة؟ 
كمقدمة عامة بعد أن نضجت في ذهني أزمة التشير الاجتماعي . ولكن حدتت في 1819 الردة 
الثأنية » والقلاب الثورة المصرية الى شورة ة مضادة نما جملبي أتمول مرة أشخرى من باحث ومفكر 
وعالم إلى « حارس للمدينة » حرصاً على الثورة , وحماية لمكتسائيا » ودفاعا عن مشروعها . وظل 
ذلك على مدى أربع سنوات أخرى في هذه المهام العاجلة والشهادات المستمرة على أحداث العصر 
( وكانت -حصيلة ذلك قضايا معاصرة (") في الثقافة الوطنية , قضايا معاصرة (4) في اليسار 
الديني ) . ثم جاءت مذبسة سبتمبر 1881 ؛ وخروج اضصطراري من الجامعة ما أعطاني عاماً 
كاملا لكتابة و من العقيدة إلى الثورة » للمرة الثائية . وبعد خلاص مصر من آسواً عقد في تاريخها 
وهو عقد السبحينات كتيت + من العقيدة الى الثورة * للمرة إلثالثة في فاس بالغشرب الأقفضى خلال 
عام “#إخىة؟ بعد أن برزت الخركة السلفية في اللشرق كوريث للحركة الاصلاحية الدينية وكيديل 
للثورات العربية وللحركة العثمانية التقدمية بوجه عام + وبعد رصيدها في تخليض مصر . وعلى م 
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ذا النحو يكون « من العقيدة الى الشورة » قد إستغرق عشرة أعوام معثلل رسالتنا الأولى عن 
: مناعج التفسير» . وكم في العمر من عشرات الآعوام # لذلك أرجو أت تتوالى أجزاء و التراث 
والتجديدم تباعأ. بعد أت شهدنا على أحداث العصر بما فيه الكفاية . الهدف الآن تنظيرها وإحكامها 
وتحويلها الى علم محكم . ويكفي واليسار الاسلامي » كمنبر عاع لبيأن كيفية الانتقال ومن العقيدة الى 
النررة» (*) قد أشفعها جميعاً بسيرة ذاتية وقد أترك «التراث والتجديد؛ يحكي قصة حياني . 

() 7 أنظر أيضاً بائي الظطروف في « التراث والتجديد » ص 795 ] . 
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اليا الأول 
المقدمات النظرية 
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الفصل الأول 


تعريف العلم 








أويا : مقدمة : 

لا تحتوي كل المصنفات القديمة على هذه المقدمة العامة للعلم 
التي يتحدد فيها تسميته ) وحدهء وموضوعه ء؛ ومسائله . ومنهجه ء وصرتيبته ع 
وفائدته » ووجوبه . أسقطتها كتب العقائد عن الساب إذ لا يهمها الحديث عن 
العلم بقدر ما يهمها فرض ما يهب على المسلم الاعتقاد به بصرف النظر عن أسس 
هذ! الاعتقاد ومبادثه النظرية. مع أن تحديد العلم جزء من تأسيس العلم0'؟ . كنأ 
تغيب عن كتب « عقائد السلف » التى يهمها أيضاً صياغة العقائد السلفية باعتبارها 
عقائد الفرقة الناجية9"© . كيا أما لم تظهر في المصنفات الكدلامية الأولى قبل القرن 
الخامس الذي اكتمل فيه بناء العلم , وقبل أن يأخذ نفسه موضوعاً9؟ . ظهرت 


)23 كتب العقائد مثقل : الفقّه الأكير 4 كناية العوام + عشلة العوام الأمواهر الكلامية ع السئوسية ؛ 
العضدية ء. الخريلة , !شوهرة ؛ العقيدة الترحيدية . تيجان الذدراري ء قفطر الغيث ٠.‏ الطحاوية 4 
قلائد القرائدء» وكذللك بعشن الشروس مثل شرح ملا القاري على الفقه الأكبر والشروح الختلفة 
عل العقائل العفسيدية مش ا و إلذوأني ويحواشي السيالكوبي والمرجماني"؛ واتتخالي ع 
والكلتبوى ؛ ومحمد عبذه . 

0ش كتب عشامي السلف مشل عقائد أحد بن حشسل ١‏ والبشاري 14 وان قتبية 4 وصتساليه الشارمي 5 
وعقائد الصابوني ( عقيدة السلف) . والصساني ( تطهير الاعتقاد ع ء والقريري ( تهرييد 
التوحيد ) . وخمد بن عيد الوهاب ( ناب التوحيداء عقيدة الشرقة الناجية . مفيد المستفيد ) ء 
والشوكان ١‏ التسفب ع . 

مشل التمعء الابانة » كتاب التوحيد,ى التنبيه والرد ٠‏ الأنساف ء التمهيد ء المسيط ٠,‏ شرح 
الأصول. أشيسة 3 أصول الدين 1 الأعقان 3 الحقيدة التظاية 3 لم الأدلة 4 الارشاد 14 الشامل 3 
عاية الاقدام البداية » إساس التقديس . المسائل الخمسون ء المحصل . العام . 

الت 


بعض موضوعات المقدمة مثل وجوب العلم ومتييجهء وأصبح طا مكان الصدارة عل 

بأقي الموضوعات كنيهاة*؟ . ىا هسرنت مرتسة العلم فق ثنأيا المقدمات الإيمانية 

الأو220 . ولكن ظهرت القدمات كلها إبتداء من القرنين السابع والثأمن » هرور! 

بالحركة الاصلاحية » واستمر المال على هدذ! النحو حتى الكتب المدرسية 

301 2 1 فإذأ ظطهرت ق المتن فإنبا تلهر أيضضاً ق شر وحه وحواشيه9) 1 و فك أي+* 

تظهر في المتن ولكنها تظهر في الشروح والحواشي كنوع من التطويل و+ضع 

المعلومات220 . وبالرغم من أهمية هذه المقدمة فقد اعتبرها بعض القدماء عارية عن 
متيج وغبارا على الفرد والملجتصسع وهد! هو حال و علم الكلام » فإنه من أكثى 
العلوم قِ ثواتنا القديم عر ضة للهجوم والتحريم 1 ولا ف حبك علم كار عجولسةه 
النراع , واشتك الشلافب مثل هذا العلم . وقد يكون هذاآ الغياسي أو المتضسور 
المعاصرة من الحدذيث عن موضوعات لا وجود ذا أو المت عن هفوضوعات 
موجودة . وقد نتحدث عن أشياء دون حدها فتظل فضفاضة يستعملها الكثيروت 
بمعأن مختلفة . وقد نستعمل أسياء دون أن يكون لها مسميات . وبالتالي نتعامل مع 
سودود فارغة بللا مصمون20) 8 
ثانياً 7 تسميتة ‏ : 
اختلفت أراء القدماء حول تسمية هذا العلم . هل هو وعلم الكلام؛ أو وعلم 

450 الاقتصاد ف الاعتقاد ) الكل ج + 3 بحر الكالام . 

(42 غاية المرام طوالم الأنوار ؛ المواكفب : المقاصداء الدر . رصسالة التوحيد + وسيلة العبيد . 

23 علوالع الأنوار . الواققف ع المقاصد + الدن . وسيثة العييد ٠‏ رسيالة التوحيفد التحقيق » الخصون . 

اه شرح المواقف ». مطالم الأنوار 4 لسر[ المقاصد ء أشرفب اللقاصد . 

(8) شرح التفتازاتي على النسغية » حاشية الخيائي تحقيق المقام على كفاية العوام , 

» ويشير إلى ذلك القران + إن عي إلا أسياء يتيوه أنتم وآباؤ كم ما أتزل آله بها من سلطان‎ ١ 
؟ ) . وتمليل العصر انا يأتي من التجارس اللعاصرة التي يحياها المفكروناء وكا تظهر في‎ : 25 ( 
٠ الأعمال الشعرية والأديية وفي الأمتال العامية . وهي الروم التى تقوم بتحليلها في « فضايا معاصرة‎ 
. حون الاحالاات إليها‎ 


كين 


التو سحيد»# أوعلم والذات والصمقات»ع أو العلم الذي يدور حول « الله والرسول » كيا هى 
واضعح في الشهادتين أو وعلم أصول الدين » أو« علم العقائد» أو و الفقه الأكبر » ؟ 
وقد كانت لكل تسمية ظروفها وبواعثها ورمما أهدافها . لم ينتشر الاسمان الأخيران 
كثيرا . «فالفقه الأكبر» كان تسمية القرن الثاني حتى قبل أن يبد! العلم كبناء نظري 
وليس كمجرد نظريات متفرقة في بعض موضوعاته المتناشرة طبقاً للظروف 
والأحدائث . و علم العقائد » تسمية متأخرة متضمئة في « علم التوحييد » أما 
الأسياء الثلاثة الأولى فهي الأسياء الأكثر شيوعاً . 

١‏ علم الكلام : يلغت أضية مسوضوعغ 3 الكلام ؛ الإهي, درحة أنه أصبح 
ا موضوع الأول للعلم » ولكون صقة الكلام من أكشر الصفاات المتناز ع عليها” “2 
والحقيقة أن أعتار هو الكلام 4 موفسوعاً للعلم تجاوز عن موضوع العلم ذاته . 
فالكلام أحد موضوعات العلم وليس موضوعه الأوحد . ولا يمكن أخخدذ أحد أجزائه 
واعتباره موضوع العلم كله وهو التوحيد أو العقائد أو الدين . كما أن « الكلام » 
ذاته موضوع جزئي من موضوع أشمل وأعم وهو موضوع الصفات . فهو الصفة 
السادسة من صفات الذات السيع ( العلم » القدرة» اغيأة » السمع ؛ البصر . 
الكلام » الإرادة ) . أما السؤال الذي من أجله تطايرت الرقاب وقضي على 
الحريات . وقاسى المفكرون بسببة أشنع أنواع الأإضطهاد وهو : صل الكلام قديم 
أم حادث ؟ فإنه ينطبق على سائر الصفات . لم يدث النزاع في الكلام فقط حقىق 
يكون الكلام هو موضو م العلم بل سصددث أيضاً في الصفات وثي الأفعال بل وي 


49١‏ يبدو أن أول عن استعمل التسمية كعنوات لمصتف هو الشهرستائي زعت مؤ هه ) في ونبأية الاقدام 
في علم الكلام » حتى محمد الفضالي في القرن الماضي في « كفاية العوام ني علم الكلام » بالاضسافة 
إلى الكتب المدرسية العاشرة مشل «٠‏ التحقيق التام في علم الكلام ؛ للظواهري في عذا القرن 
( الرابع عشير ). وكان الغزالي ات همه ه ) قد استعملها عن قبل في والمام العوام عن علم 
الكلام » دون مصنف في العلم بل للحديث عن موضوع الشرعية أو الوجوب وحده ء كنا إستحمله 
ألاسفي ات 6:8 ه ع بالمعى المجاري في وبسحر الكلام في علم الترحيد » وكذئك التعشازاني 
نت ؤ قلا ه ) في وتبذيب الكلام » . انظر هده السسية في اللل جا ص 19 ؛ شرح التفتازاني 
على اللسغفية ص +14 11 ١‏ الوأقف ص قاء شرح المقاصد ص 17ء أشرف المقآصد ص ١‏ ؛ 
وسالة التوحيد ع م ء اتحاف المريد ص /اا ١‏ تحفة المريد ص *319 اء التتحقيق التأم عى "7 . 


“جم 


الآلهيات وفي السمعيات كلها بأبي العلم الرئيسيين . كما وصلى الثلاف إلى حد 
القتال وشق الأمة إلى فرق متنازعة متحاربة في موضصوع الإمامة . آخر موضوع في 
السمعيات . قاعتبار و الكلام » موضوعاً للعلم ليس بأولى من اعتبار الموفضصوعات 
الأخرىي من موصسوعات العلم كذلك . فهىي ليست أقل أهمية سواء من الناحية 
النظرية أو من الناحية العملية9 21١‏ , 

ومجتوي « الكلام » على التباس : هل هو صفة الله » فدهة أم حادثةء أم 
هر كلام الله الذي أوحئ به إلى الرسول » وهو القرآن الكريم ؟ والأول لا علم لنا 
به إلا من خلال الشاني . وبالشالي يكون السوحي من حيث هو كلام أي قرآن عو 
موضوع العلم كي هو الخال في العلوم الإسلامية الأخرى خاصة علوم القرآن 
والتفسير أو ححتى العلوم النقلية العقلية مثل علم أصول الفقه وعلوم الحكمة أو 
علوم التصوف أو العلوم الإتسانية مثل علوم اللغة والأدب . علم الكلام إذن هر 
علم 2 وضعي » يدرس ما هو كائن .» وهو القرآن » كتاب عسوس وملموس . 
ورم من هذ! الالتباس الأول التباس ثان وهو أن هذا الكلام هل هوه كلام 
الله ؛ بأعتباره مصدر الوحي أو و كلام الإنسان ه باعتباره متلقى الوحى وقارثه 
بصوته , فاهمه بعقله . مدركه بتجربتهء عققه بإرادته ؟ الكلام الأول لا يمكن 
معرفته معرفة مباشرة إلا من خلال الكلام الثاني . وبالتالي يكون « كلام الإنسان » 
حديثاً عن و كلام الله ؛ في عقله وقلبه وبلسانه وصوته . يكون حديثا عن الله 
ئا016] الى 5كنامع1015 وليس حديقاً من ألله تاع1ن1 عل وسامعوان . وفي هله اللجالية 
يمكن للكلام باعتياره الوحي الموجود أمامنا المقروء بصوتنا ء المتلو بلساننا » المكتوب 


)1١(‏ غم يرد لفظ م الكلام » في القرآن إلا ثلاث مرات . مرتين مضافاً في م كلام الله » بمعنى الكلام 
المكتوب القايل للتحريف والتيديل مثل طوئد كان فريق منهم يسمعون كلام لله ثم يحرفونه» 
(؟ : ملامء ير ينون أن يبدلوا كلام اله (18 : 15) , وتعني الثالعة الطاعة مثل وان أعداً 
من المشركين استجارك فأجره حتى يسمع كلام الله» (5 : )١‏ . ومرة رابعة مضافاً إلى ضمير 
التكلم مثل «إئي اصطفيتك على الناس برسالاتي وكلامي» (لا1 144 ) , في صين أن الانسات 
ذكر حمسا وستين مرة . فعلم و الكلام »إذن مبني على شيء فرعي المشاية وإلا فإن تأسيس علم 
و الانسان ه أولى وأهم . انظر أيضا الفصل الثاني . ٠‏ بتاء العلم : . 


5ه 


بأيدينا » المرئي بأعيتنا » المحفوظ في صدورناء المفهوم بعقولنا والمؤشر في -حياتنا. 
وليس الكلام كصفة لذات مشخصة بل كموضوع موصود بالفعسل في وحى ». أي 
في معطى تاريخي مدون وملموس ء محدود ومتعين ‏ يمكن الهذا الكلام أن يكون 
موضوعاً للعلم بل لعدة علوم منها : علم النقد التاريخي ٠‏ وهو العلم الذي يدرس 
صحة الكلام في التاريخ » طرق ضبطه ء ووسائل نقله شفاهيا كما حدث في علم 
الحديث أو كتابة ىق) حدث في علوم القرآن290 , علم القراءات واللهجات » وهو 
العلم الذي يدرس كيفية قراءة القران وضمان عدم وقوع اللحن فيه وهو ما قد 
يكون أولى مراحصل التحريف عمدأً أو عن غير عمد237 . علوم اللغة من أجل 
ضبط الكلام ومعرفة التركيب اللغوي لعبارات الوحي حتى يمكن فهم معداه . 
فاللغة أحد وسائل الفهم . واليها تنضم علوم البلاغة للتعرف على النواحي 
الجمالية في أسلوب الوحي وتعبيراته » صوره وخيالاته(؟١2‏ . علوم التفسير » وهي 
العلوم التي تحاول فهم النصوص والعثور على المعاني ما بالرجصوع إلى اللخة أو إلى 
أسباب التؤزول أو إلى .حوادث التاريخ أو إلى تاريخ الأديان والعقائد السابقة . 

الخ . لذلك تكون التفسيرات لغوية أو أخخلاقية أو فقهية أو فلسفية أو عقائدية أو 
صوفية أو تاريخية أو علمية أو أدبية أو إجتماعية . كل ذلك يتوقف على غاية المفسر 


(15) وهذ! هو الذي ركر عليه أبن حرع في أول + الفصل » في مناعجم التقل عند الستلمين وتطبيقها على 
باقي الكتب المقدسة عثل التوراة والانجيل . وهو العلم الذي حاولنا اعادة إستكتاقه في كتاينا 
وأسبينوزا : رسالة في اللاهوت والسياسة 4ه وقبل ذلك فى رسالتنا : عدك”1 عل متوماممغسمدعط8 م1 
لق ك1" نادت ناننن 28 دلك عأكرقمق عللعائمع ملي مستنجتتنعسصق ع1 عصسخل0 أموت ,عمووثف وأسفساً في 
كقابتا : .وم اامطمععظ كمه عسوملهاها عدمزوائم8 . وهر موضوع القسم الغالث من «« السراث 
والتجديف  »‏ | 

4١‏ ويشير القرآن إلى ذلك بقوله © من الذين هادوا محرقون الكلىم عن موافمه , ويقولون سمعنا 
وعصينا . واسمع غير مسمع . وراعنا. ليا بالنتهم وطعنا في الدين ولو أنهم قالوا سمعنا 
وأطعنا واسمع وانظرنا لكان خيرأ لهم وأقوم » ولكن تعنم الله بكفرهم غلا يؤمترن إلا قليلا # 
(856:45ة). 

(414 مثل و إعراب القرأن » للزجاج وكل الدراسات حول إعجاز القران مثل ودلامشل الاعجاز» 
للجرجأي . 


ومنهجه واحتياجات عصره2"*2 . وإذا كان القدماء قد قاموا قدر طاقتهم وطبقاً 
لظروفهم بجعل « الكلام » موضوعاً للعلوم القدية المرتيطة باللغة فإننا قد نكون 
أقدر على جعله موضوعاً للعلوم الإنسانية الحديثة . فباستطاعة علم النفس البحث 
عن الأسس النفسية التي يقوم عليها الكلام » صياغة أو فهباً أو تأثيراً في سلوك 
الأفراد والجماعات . ويمكن لعلم الاجتماع البحث عن الأسس الاجتصاعية التي 
عليها قام و علم الكلام و ومعرفة الظروف الإاجتماعية التي كانت وراء نشأته كا هو 
معروف في « علم اجتماع المعرفة 2١50:‏ . ويمكن لعلم السياسة البحث عن نشأة 
علم الكلام في ظروف سياسية خاصة » واستعمال الوحي لإفراز ما راث للسلطة 
أو تراث للمعارضة كيأ هو واضح ْ أدبيات الغرق ٠‏ ومذنى إستمرار ذلك ححتى 
الآن في علاقة السلطة بالمعارضة واعتماد كل منبباء خاصة السلطة . على الموروث 
العقائدي القديم . وقد يجد كثير من المشاكل الكلامية حلوله في مثل هذه العلوم 
الإنسانية فهي موضوعات إنسانية , دراستها في العلوم الإنسائية ويمناهجها .» 
وليست موضوعات « لاهوئية » مقدسة تنبع من مصدر َب وهو ألنخص الديي أو 
ترتبط بذات مشخصة ارج الزمان والمكان . وقد يكوت تأريخ 57 الإلميات 1 ؛ وتاريخ 
التفسير مرأة تعكس لإنسانية عليه ظروف كل عصر در به أو مشجباً تعلق عليه 
إمأها واحتياجاجها وطموحاتها التي تحققت أو ألتي لم تتحقق . فهي جزء من ه تاريخ 
الأفكار ه ٠‏ وتاريخ الأفكار جزء من التاريش الاجتماعي 29 , 


(18) أنظر بحشا و مناهج التفسير ومصالمم الآمة » » مضايا معاصرة (4) في اليسار الديني . 

(5؟) وعلم اجتماع المعرقة + علم بديبي خالص ل بنش في الحضارة الغربية المجاورة وم ينقل متها . بل 
هو موجود في كل اللمضارابت بل وف قلب الوحي بدليل تطور النبوة وتطأايق مراحلها مم ظروف 
كل عصر . استعمله القدماء استعمالاً طبيعيا تلقائياً وقي عقدمتهم ابن خلدوت . 

)١7(‏ تقتصر مهمة التراث والتجديد عل وضم « علم الكلام ه داإتمل « تاريخ الأفكار و . أما وضع 
تاريخ الأفكارء في «الناريخ الاجتماعي ٠‏ وتطبيق كل نانس ونظريات ومناهيج وعلم اجتماع 
المعرفة » فتك مهمة مجموعة من الباحئين تضم المفكرين وعلياء الاجتماع معأ , ويشوء مهأ ياعيث 
وأحيل . فهذا ميداإن للبحث وليس موضوصاً لليحث . وقد بدآ كثيرون ف المساعسة فيه مكل د. 
محمود اسماعيل ( سوسيولوجيا القكر الاسالامي ٠‏ جزءان ع , الأستاذ السيف يسين وغيرهما من 
أساتذة علم الاجتماع . 


وكل يبعي ذا الكلام 5 المنبج وليس ا موضوع منييم التفكير أو م متهيعع الختوار 
أو منبيج التأثير أو أسلوف التعبير 1 فعلم الكلام عند القسدماء سورت اله على 
الكلام ف تحشيق الشرعيات وإلزام القصوم : فالكسالام بالنسية تلدين كالمتطق 
بالنسبة إلى الفلسفة2240 . وذلك قد يكون صحيحاً . فالكلام منطق الدين . وفي 
هذه الحالة تكون تسمية « علم أصول الدين 4 أفضل لأعبا تن نشير إلى البحث عن 
أصول العقائد أي الأسس النظرية التي تقوم علمها ويبقى « علم الكلام » تارينا 
عن احتياجات كل عصر . فإذا كان وعلم الكلام » هو تاريخ العقائد فإن ١‏ علم 
أصول الدين » يكون هو الحائب النظري فيه . إذا كان الأول أقسرب إلى الوقائع. 
يكوه الثاني أرب إلى المأعيات . وقد تشتق التسمية خاصية من متببج الجوأر . 
فالعلم « يتحقق بالمباحثة وإدارة الكلام » وغيره يتحقق بالتأمل ومطالعة عه الك 0 
صصحيح أن المنبج الغالب على العلم هو الحوار والمناقشة ولكن مادة الحوار مستقاة 
من الب سواء القران أو كتب المنطق والقلسفة » وكتب الحكاء الأولين بالإضافة 
إل المتبهات الخارجية من الوقائع الإجتماعية وحوادث التاريخ . كيا أن الخوار أحد 
ويتلوه التأثير على السامعين ومماولات فهمه . وقد تكون التسمية من شدة منيج 
الخوار قأصيح علم الكلام و أكثر العلوم ملافا ونزاعاً فيشتد افتقاره إلى الكلام مع 
المسخالقين والرد عليهم 8 . رق هذه الخالة يتحول الخوار إلى نقاش ء والتقاش إلى 
خلاف . وهو صحيح أيضاً إلا أن الحوار أيضاً أحد مظاهصر نشاط إعم وهو الفكر 
التي الذي يشوع على تجار وتفسار نصوص, 3 و نج ركه بواعث وأهذاف ومصضالح 1 
كما قد ترجم التسمية إلى قوة الآدلة حتى صار وهو الكلام دون ما عداه من العلوم 


(14) + وقد يلغ من ارتباط الكلام بالملطق أنه يجوز أن العلم قد سمي علم الكلام لآن المنطق والكلام 
عترآدفان : الملل جاااء هن 41 2 حاشية الأسقرايقي من ٠‏ حاشية التمتازان من ١١‏ رسالة 
التوحيد عصس ث ولمعرفة هذه الآراء في سبب تسمية علج الكللام أنظر شرح التفتازاني على التسفية 
عن ١١‏ ١ا!‏ والعبارات بين قوسين مشه باستثناء عبارة أبن رشد » لا يفيد اسذكي ولا ينتفع به 
البليد » من ١‏ مناهج الأدلة + . 


كبا يقال للأقوى من الكلامين هو الكلام » . وصذًاآا غير حيس أن معظم أدلته 
ضعيفة يسهل الرد عليه ومناقضتها بأدلة أقوى منبا . وبالتالي فهو علم ولا يقنع 
الذكي » ولا ينتفع به البليد ٠‏ . ما أسهل نقد أدلة المتكلسين ؛. بعضها بالبعضص 
الآخحر حتى تتكافا الأدلة حى لقد أصبح من السهل إثبات الشيء وتنقيضه من 
متكلم واحد أو من متكلمين مختلقين طبقا للمزاج أو للمهارة أو للمصلحة . وقد 
سرجم التسمية الى اعتماد الآدلة العقلية على الأدلة السمعية وتأثيرها في القلب 
وقدرتها على الإقناع الحسي التخييلي فسمي بالكلام المشتق من « اكلم ؛ وه'ى 
الخرح . وهذ! صحيح فقط في -حالة توافر الإيمان » وافتراض الإيمان سلفا بموضوع 
البرهان . ولكنه ضير صحيمم مم البرهان العقلى الخالص الذي لا يبدأ ل 
بالعقل وحنه والذي لا يعتمد على الحس والتخييل يل على الحجة والدئيل . 

كون التسمية لأنه ٠‏ أول ما جيب من العلوم التي إا تتعلم وتعلم بالكلام ثم 
خص به ولم يطلق على غيره تمبيزأ». والحقيقة أن كل العلوم تتعلق بالكلام موضوعاً 
وحوارا وتعبيراً ولا يوجد داقم خاص على التمخصيص بل إن علوم اللفة قد 
تكون أولى بالتسمية لأنها هي التي أخذت الكلام موضوعاً لها . وقد تكون التسمية 
« لآن عنوان مباحثه كان قوطهم الكلام في كذا وكذا . . . » , والحقيقة أن 0 
أسلوب القدماء في تبويب الفصول سواء في علم الكلام أو في غيره من العلوم . كا 

أخبا عادة لا يتبعها كل مصنقي العله(ة١)‏ . وأخيراً يصعب قبول هذه التسميةع 
وعلم الكلام ؛ . في حياتنا العاصرة نظر! لسيادة الكلام على مستوىق الشعبوب 
والقيادات بل وربمما التاريخ المعاصر كله » وهي « العنتريات ألتى ما قتلت ذبابة » » 
حر وب الاذاعات ع وصحف اللمعارضصة + ورفع الشعاراات . والواقع كيا هو لم يتغير 
قيد أثملة حتى يورم لنياتنا المعاصرة بتارييخ الخطب السياسية والبيانات الحسربية 
والبرامج السياسية باسئناء بعض عظاهر المقاومة للمحمل في الأرض ٠‏ مقاومة 
بطونية » كشهادات في التاريخ ء» وكقدوة فعلية للجماهير والنظم » وكبلورة ممكنة 
لتغسال أوسع ؛ وكمؤشر حاضر على أن عشرانت البيانات عن حقوق الإنسان 
(15) شرح التفتازاني عى ٠١‏ ء المواقف من 5 , شرم المقاصد صن 9؟ + إشرف المقاصد صن 7ع 

تحفة كريد صن 17 + التسقيق العام ص 9 . 


خرة 


والتصريحات عن استتكار الضمير العالمي » وإعلانات لجان التحقيق أن منع طفلا 
أو أمرأة أو شيخاً من أن يموت ذبيداً . وما زلنا منذ فجر النبضة الحديئة صر «ما, 
أكثر القول وأقل العمل 2*6 . ونتهكم على شعوب الكلام » وثقافات اللغة ع 
ومعلقات العصر الحديث على أستار القدس ! 


- علم أصول الدين : وتشير هذه التسمية الثانية إلى أن مهمة العلم هو 
الببحث عن + أصول الدين» , وهي عند القدماء أصول عقلية يتم الحصول عليها 
عن طريق تأسيس العقائد في العقل . أصل الدين في العقائد » وأصل العقائد في 
العقل . والعقل عند القدماء أيضاً يشمل كل شيء ء امسن والعقل , ادس 
والاستدلال . الاستنباط والاستقراء المعرفة العقلية والمعرفة التجريبية ء» المعارف 
التقلية وشهادات التاريخ17") ١‏ 


لذلك يقرن وعلم أصول الدين » بعلم آخر هو ه علم أصول الفقه» . 
والعنصر المشترك بينههما هو و الأصل » . ويلغتنا المعاصرة التأصيل » وهو البحث 
عن الأسس النظرية التي يقوم عليها العلم » وفي نفس الوقت تكون هذه الأسس 
هي بناء الواقع ذاته وإلا كانت مجرد افتراضات نظرية لا أساس لما في العقل أو في 
الواقم , التأصيل هو البيحث عن الياديء الأو لى لتعلم من ممم وهي ىْ 
نفس الوقت القوانين التى تتحكم في بناء العلم . والعلاقة بين العلمين عند 
القدماء » علاقة إصول النظر باصول العمل . فأصول النظر موضوع و علم 
أصول الدين »ع في حين أن أصول العمل موضوع وعلم أصول الفقه» . ولا 
كان اهدف من تأصيل النظر توجيه السلوك يكوت علم أصول الدين نظرية 
السلوك » ويكون علم أصول الفقه معيار السلوك . علم أصول الدين صدد 
التصورات للعالم » ومجدد رسالة الإنسان في الحياة . موقفه من العالم » وعلاقاته 
بالآخرين . بينا علم أصول الفقه يعطيه مقاييس السلوك . ويصف له كيفية تحقق 
الأفعال في مواقف معينة . فهو إذن علم معساري عمل في حين أن علم أصول 


الل تأريم الاسحاذ الامام 0 لزع الثاني 0 أانشأت : 
)5١(‏ أنظر الينب الكأني : نظرية العلم , 


5م 


الدين علم نظري خالص ١‏ يكون نظرية المعيار وأساس القياس . 

ويكون التقابل أحياناً بين وعلم أصول الدين » و « علم الفقه » دون توسط 
علم أصول الفقه . وفي هذه الخالة تكون مهمة علم أصول الدين النظر ومهمصة 
علم الفقه العمل . فإذا كان الفقه هو العلم العملي الخالص الذي يصف أفعال 
الناس ١‏ ويقنن سلوكهم . وكان علم أصول الفقه هو العلم « النظري العمل » 
الذي يعطينا نظرية العمل ومنطق السلوك ومناهج الفعل فإن علم أصول الدين هو 
العلم النظري الخالص الذي يضع الأساس النظري للسلوك . هو إذن سظريسة 
«التظرية العملية» أو علم «العلم العمل». وبتعبير أبسط يكشف التقابل بين 
علم أصول الدين وعلم الفقه.:عن. أن علاقة التوحيد بالشريعة هي علاقة النظر 
بالعمل . ونا كان النظر أصل العمل فعلم أصول الدين أصل علم الفقه 9" . 
لذلك تقسم الفرق إلى أهل الأصول وأهل الفروع . وبالتالي يكون علم أصول 
ألدين هو علم الفرق في الأصول ء وعلم الفشه هو علم الاختلاف في الفروع . 
والأول أخصطر من الثاني وأهم*'؛ . وكان نتيجة فصل العلمين عند القدماء إلى 
علم للأصول وعلم للفروع أن لم يحدث أن تبين أحد كيف تخرج العلوم العملية 
من الأصول النظرية . بل قد تحول الموحيد إلى عقائد نظرية مخلقة على نفسها 
وكأنبا حقائق مستقلة بذاتها وليسث أيضاً دواقع للسلوك وبواعت على العمل كرما 
تحول الفقه إلى مجرد طاعة للأوامر واجتناب النواهي على نحو عملي خمالص يصل 
إلى حد العادات والأعراف . مع أن المهم في التأصيل أيضاً هو كيفية خروج العمل 
من النظر . وتحقق النظر في العمل خاصة وأن كليهها « علم الأصول » . ومن ثم . 
تكون تفرقة القدماء بين الإعتفاديات. باسم التوحيد والعمليات باسم الفقه قد أدت 


و75) اللل جا ء شرم التفتازاني عل السفية عر 0٠‏ حاشية الاسقرابي ص 4 . ه . شرم المقاصد 
صن 197 ء التسقيق التام صن *9؟ شرع المقاصد صن ١‏ 

(55) هذه عي القسمة الرئيسية التي يتبعها الشهرستاني في ١‏ الملل والتخل ه إذ يخمصيص لأضل الأصول 
جزعءين ء الأول والثاني ( 76١‏ من )ء ولأهل القروع المختلفين في الأحكام الشرعية والسائل 
الاجتهادية أخبر صفحات الجزء الثاني وأوائل الثأنث ( ه؛ مي ) مما يدل عل أهمية الأصول على 
الفروم . 


إلى جعل الإعتقاديات مجرد إهانيات منفصلة عن العمليات دوت أن يكون لها أي 
أسس عقلية كا تجعل العمليات مجرد عبادات وشعائر تتم ممارستها بالعادة والتكرار . 
وكيف تكون العقائد كلها نظر لا صلة لا بالعمل . ويكون الفقه وحذه هو العمل 
لا صلة له بالنظر ؟ وبالرغم من محاولة القدماء الربط بين الاثنين عن طريق الصلئة 
بين اليقين والظن » وهي صلة نظرية منطقية خالصة » فالأصول يقينية يمكن 
الاستدلال علليها والبرهنة على صدقها . والفروع ظنية لأنها مجرد اجتهادات عملية 
لتحقيق مصالح الناس إلا أن الصلة ظلت أيضا مبهمة . فكيف يخرج الظن من 
اليقين ؟ وإذا كانت الأصول النظرية يقينية لأنها الأسس التي تعتصد على اتساق 
العقل وقوإنين المنطق ٠‏ وكانت التطبيقات العملية ظنية لأنبا الفروع التى تقوم على 
المصلحة التي قد مختلف من فرد إلى فرد ء ومن جماعة إلى جماعة » ومن مكان إلى 
مكان ء ومن عصر إلى عصر فكيف يكون أساس العمل يقيداً ويصدر عنه عمل 
ظني ؟ كيف يمكن من هذه الأسس النظرية الواحذة التي لا تتغير بتغير الزمان 
والمكان . ولا تختلف باختلاف الشعوب والأوطان إستخراج عمليسات تختلف 
باحتلاف الزمان والمكان ٠‏ وباختلاف الشعوب والأوطان297 ؟. 


إن أهمية و الأصل » هو في البحث عن الآأساس . والأساس في و العقيل 
المصلحي » الذي يجتمع فيه علم أصول الدين وعلم أصول الفشه أو علم الفقه . 
العقل المصلحي هو الذي يجمع بين العقل النظري والعقسل العملي . لقد أدى 
الفصل بين العلمين في حياتنا المعاصرة إلى الفصل بين العقيدة والاستدلال ويالتالي 
غياب التأصيل في العقل وتحصول العقائد إلى عواطف إيمانية خالصة تعوضنا عن 
نقص العمل وانزوائها في دائرة الوجدان , وانضلاقها وتحوها إلى شيء بدلاً من 
انفتاحها على العالم كبواعث للسلوك » ومقاصد للفعل ‏ كما أدى إلى توقفب 
الإجتهاد في العقيدة وحصره في الشريعة وحدها واعتبار أن العقائد ها أسس وإلحدة 
ثابتة لا تتغير ما أدى إلى ضمورها وقدمها وعدم تعبيرها عن واقع الأمة وظروقهسا 
الراهنة . ثم .حدث الفصل بين العقيدة .والمصلحةء وتحولت العقائد إلى بدائل عن 


(54) الملل جا ص 5اء التحقيق التام من 7 ء حاشية الاسقرايني ص م . 
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المصالح ء وضاعت مصالح الناس ول ترعها إلا الحركة العلمانية التي نشأت أساسا 
بسببها وكرد فعل على العقائد الإيمانية اللاعقلية الفارغة من أي مضمون . وقد 
أدى ذلك كله في النباية إلى فصل النظر عن العمل . وبقاء العقيدة دون شريعة 
فضاعت الشريعة . وم تغن عها العقيدة شيئأ . وما دامت العقائد مقدسة من الله 
والشريعة لصالح الإنسان فقد التشر في عقليتنا الفكر « اللاهوتي » وغاب الفكر 
الإنساني المصلحي ء فتأكدت محورية الله وهامشية الإنسآن . 
علم التوحيد : وتشير هذه التسمية إلى أول عقيدة وأشهرها . وهي 
عقيئة التوحيف , وحيلثل يكون السؤ ال : هل التوحيد نظر أم عمل ؟ هل هو عدد 
الآلحة وأهها واحد أم أنه تحقيق لتصور الوحدانية في العالم ؟ الحقيقة أن التوحيد قد 
يكون علما وقد يكون عملا . وعلم التوحيد هو الأساس النظري للعمل . وعصل 
التوحيد هو توحيد الشعور ثم توحيد المجتمع ثم توحيد العالم في نظام واحد عو 
من حيث هو شعور عتوحذ ومهىء إلى تصور وحدأني للعالم . التوحيد إذن ليس 
عقيدة بمعنى أنه ليس تصورا نظريا فحسب بل هو « عملية تووحيد 4ه . والاسم تنفسه 
« توحيد » اسم فعل وليس اسما محرد! فارغا أو حسيا يشير إلى شيء ء يدل على 
عملية ولا يدل على جوهر ثابت ى) هو الخال في « واحد » من « فاعل ؛ . التوحيد 
فعل من إفعال الشعور تتو حدك فيه كُوأه وأبعاده ومستويانه نسحو مأهية وأجلة مطلقة 
وشاملة ع عامة و تجردة شخالصية ومتزهه . وقد حاولت معظم الخركات الإإاصلاحية 
الجديعة من قبل إعطاء الأولوية للتوسحيد العمل على السو حيد النظري 5 وحويل 
التوحيد إل طاقة فعالة لتوحيد الشعور الفردى وجمع شتات الأمة(*22 , 
(8؟) يقول حمد بن عبد الوعاب « التوحيد إفراد الخائق بالعبادة ذاتا وصفة وأفمالة : قال العلامة ابن 
القيم في مدارج السالكين التو حيد نوعات: : نوع في العلم والاعتقاد , ونوع في الأرادة والقصد . 
ويسمى الأول التوحيد العملي . والناني التوحيد القصدي الارادي لتعلق الأول بالأخبار والمعرفة 
والثاني بالتوسيد والارادة » كتاب التوحيد ص ؟ ونفس الفكرة في تحفة امريد عن ؟9 ؛ اتحاف 
ص 6ء أنظر أيضاً بحثنا و القومات الثقافية للشخصية العربية» قضايا مساصرة. (4) في اليسار 
الذيي وأيضاً 980؟ بقل ,متعم سما معلا , وتعاعمة جحممكه] إه والموعتم! عطا جد واتلهيوك 
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ويقرن باسم « التوحيد » أحيانا اسم « الصفات » فيكون إسم العلم هو 
« علم التوحيد والصفنات » لأآن هذا الموضوع أشرف موضيوعات العلم ولآن 
الصفقات هي لى عقيدة التوحيد . والحقيقة أن موضوع الذات والصفات علد : 
القدماء هو لب التوحيد ووصف الذات الكاملة وأوصافها المطلقة . ولكن خخطاهم 
وقوعهم في التشخيص والتثبيت والتحجير والتشيؤ والصنمية والسكون والسوثية في 
حين أن إلذات تكشف عن اللوعي الخالص والصفات عن الئل العليا التى يحاول 
الإنسان تحقيقها في حياته العملية » ومن ثم فالذات والصفات تشير إلى الأسسر, 
النظرية للسلوك ء أي الأيديولوجية التي جاء بها الوحسي من أجل تتطبيقها في الحياة 
العملية والتى يجد فيها العالم نفسه في نظامه الأمثل المطابق للعقل والطبيعة . وكان 
نتيجة تششخيص القدماء للذات والصفات وشمروجها من الوعىي الخقالص وقيم 
السلوك أن ظهر التناقض الصارخ بين التوحيد النظري والسلوك العملى للأمة 
أفراد؟ً وجاعات الذي يغلب عليه التشتت والتجزىء والتشرذم . غفي حياة الإنسان 
الفردية انفصم الفكر عن الوجدان عن القول عن العمسل فحدث النفاق والجبن 
وأصبح الفرد مزدوج الشخصية . وبدت مظاهر الأزدواجية في -حياتنا الثقافية بين 
التقافة الدينية وألثقافة العلمانية ٠‏ وفي الحضارة بين التقليد والتجديد: وق السياسة 
بين الشرق والغربء وفي الإجتماع بين المحافظة والتقدمية ء وني الإقتصاد بين 
الرأسمالية والإشتراكية2'7 . 


| الفققه الأكبر : وهي تسمية لم تسرد كثيراً إل في نشأة العلم ولم تستصر 
طويلا بعد تطوره واكتماله . وتشمر إلى العقائد بأعتارها القتنه الأكير في مقابل الْمْمّه 
الأصغر وهي العمليات . وهي توحي بأن النظر أكبر من العمل وأن العمل أصغر 
من الدنظر . صحيح أن لفظ الفقه يشير إلى الفهم ولكن لفظ الآكبر يشير إلى أن 
العلم نظري في حين أن الفقه الأصغر علم عملي وذلك يوحي إما بانفصال النظر 
عن العمل أو بأن النظر أعلى من العمل . كبا أن التسمية ما زالت مرتبطة بالفقه 
ولا تشير إلى استقلال العلم عن باقي العلوم وكأن الفقهاء هم واضعوه كضرع من 


(5؟) إنظر أيغاً بحشنا و التفكيز الديني وأزدواجية الشخصية + ضاي معاصرة )١(‏ في فكرنا المعاصر . 
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علم الفقه . بل إن مضموما لم يعش في عقليتنا المعاصرة كما لم يعش كتسمية فقد 
توارى إلفقه أي الفهم والعفل . فتوقف الاجتهاد » وعم التقليد . وتحولت العقيدة 
إلى إعمان خالص مكتف بذاته . فالأكبر لا يحتاج إلى الأصغر في شيء2""2 . تبقى 
إذن ميزة تسمية « علم أصول الدين » لآن به لفظ علم والتركيز على أننا بصدد 
العلم وليس الاعمات . كيا أن به لفظ و أصل » للدلالة على أننا بصدد تأصيل العلم 
وتأسيسه وئيس مجرد القيول والتسليم بالعقائد . 

علم العقائد : وهر أقل التسميات ذيوعاً » ولا توجد إل في المعاهد 
الديتية التي تقوم على مناهح التسليم والقبول والتي إسقطت النظر من الحساب . لم 
يُسْتَبْقها التراث كنا استبقى علم الكلام وعلم أصول الدين2*0 , والحقيقة أن أهم 
ما يميز الوحى في أخخر مراتحله واكتماله هو أنه لا ممتوي على عقاشد قصع 0 أو على 
نسق من العقائد 680©) كأشياء مستقلة بذاتها لا تقبل التغيير والتبديل . تطابق 
حوادث تاريخية وقعت بالفعل كنا هو الحال مثلا في العقائد المسيحية . العقائد في 
. مرحلة أكتمال الوحي تصورات للعالم أو نظريات تكون أساساً للسلوك » يمكن 
التحقق من صدقها من خلال التجارب الحية في الحياة اليومية للأفراد والتماعات » 
في الحاضر وعلى مسار التاريخ . العقائد أفقعال للشعور نظرية وعملية وليست 
« أشياء » موجودة ف التاريش ورحوادث وقعت فيه بالفعل . هي بواعث على السلوك 
وليست حقائق مستقلة لما وجودها المنقصل عن موجهات السلوك . إن تحويل 
العقائد كتها من العمل إلى النظر لهو ختمروج عن القصد من العقائد . فالعقائد 
ليست نظريات بقدر ما عي دوافم للسلوك ء» وبواعث على العمل . العقائد تكون 
نوأة أيديولوجية كاملة : نظرأ وعملا » فكراً وسلوكاً » يتحول فيها التصور إلى 
نظام » والعقيدة إلى شريعة2"*9 . ومن المستحيل تقنين الإعتقاد أو تحويله إلى 


(990) وهو الاسم الذي ارتضاء ير حنيفة في ٠‏ الفقه الأكبر » » أنظر أيضاً التحقيق ص ”* . 7 ء شرح 
القاصد مى ؟*4 : 

(84) شرح الخريدة صن 8 . 

(85) التسفيق من ”7ل نأ أنظر أيشساً يثنا الأول الذي كتداء وحن فى سن الرواحد والعشسرين 
كمشروع أرسالة علد:6 06 عنوتصواه1 م3465 هآ في 11 .مه استروع عن سمماوالع] مسهماماط 
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عقائد . فالاعتقاد ليس غاية في ذاته بل هو وسيلة للتآثير في الحياة العملية , 
الاعتقاد وظيفة سلوكية لا حقيقة نظرية أو صياغة لغوية أو واقعة تأرغية مستقلة 
بذأتها . الإعتقاد لا يتحدث عن أشياء بل يوجه سلوكاً . هو الدافم على الفعل , 
والباعث على العمل ء والجامع للنية » والمحقق للقصد . والمحرك للإنسان . 
الإعتقاد جهد ء ولا يمكن تصوير الجهد بالعقل أو التعيير عنه بالمشطق . ليسث 
العقائد أشياء ثابتة بل مقاصد عدامة تحقق منافع الناس وتدير معاشهم . لم تكن 
العقائد في نشأتهاء وبداية إعلانها عقائد نظرية بل بواعث على السلوك . ولى تنتقل 
من العمل إلى النظر إلا يعد توقف العمسل والبذء في الساؤ ل النظري عن إساس 
العمل . ظهر علم العقائد بعد أن توقفت ممارسة العقائد ونم تعد موجهة للسلوك . 
تظهر ناتئة عنه » طائرة فوقه . فإذا نقص السوجه نحو الأرض ظهر الاتعراج نحو 
السباء . والذي يحقق الله في الحيأة العملية لا يسأل عن معنى الله . والذي عمارس 
حريته في التاريخ لا يسأل عن معنى الخبر والاختيار» وإلذي مجعل نفسه مسؤولا 
عن الخير والشر في العالم لا يفترض مسو ولية الله عنهها . محضر العقيدة النظرية في 
غياب الممارسة العملية . ليس العمل إذن هو ضعف في التامل ولكن التأمل ضعف 
في العمل2”© . لذلك أدى وعلم العقائد » أو علم الكلام إلى نتائج خطيرة 


(*) دنحمء انيم لم يدونوه ء ونم يشتشلو! يتحرير اللاصطلاحات ؛ وتقرير المذاهب » وتبويب للسائق . 
وتفصيل الدلائل ء وتلخيص السو أل وأشواسف + وم يسالغوا في تطويل الليول والآذناب وذلك 
لاختصاصهم بصفاء النفوس . ومشاعذة لوحتي ء والتمكن من مراجعة عن يفينهم كل حين مم 
قئة المعاندين . ول كار الشبهات كثرتها في زماننا جما حدث في كل حين فاجتمم لنا بالتدريج 0 
عليكم بدين العجائز #المسراقف عن 55-5 ؟ دووجه الناجة إليه أن الأوافل من العلياء 
كانو! ببركة صحبته #8 أو صحية من صاحية , وقرب السهد بزمائه » وسماع الاخسار منه وعشه . 
ومشاهدة الآثار مع قلة الوقائع والخلافات . وسهولة مراجعته أو مراجعة الثقات مستكتين عن 
تدوين الأحكام وترتيبها أبواباً وفصولاء وتكثير المسائل فروعاً وأصولاً إلى أن ظهر أععلاف 
الآراء » والميل إلى البدع والأهواء » وكثرت الغتاوى والمواقمات ؛ ومشت الاجات فيها إلى شظر 
وآالتفات . فأحذ أرباب النظر والاستدلال في استنباط الأحكام . وبذلوا -جهدهم في تحقيق عقائد 
الاسلام ء وأقبلوا على تمهيد أصوطا وتدوينها ٠.‏ وتقخخيص حجبيجها وبراهينبا » وتدوين السائل 
بأدلتها » والشبه باجوبتها » وسموا العلم بها مقها وخصصوا الاعتقاديات بأسم و إلفقه الأكببر » 
التحفيق ص ؟* - # : 


بالنسبة للوحي والإنسان والمجتمع والواقع والتاريخ . تحول التوحييد من مستوى 
العمل إلى مستوى النظر . وكل تحصول من العمل إلى الدظر ضمود في التوحيد . 
كان التوحيد في أول ثمثله توحيدا عمليا . ونم تطرح المسائل طرحا نظريا إلا بعد أن 
ضمر الفعل فتصرفت الطاقة في التساؤ ل النظري . وكليا ضمر الفعل زاددت: حصدة 
الاو ل ء وتطايرت الرقاب من أجل النظريات في «١‏ ذات إلله » بعد أن كانت 
تتطاير من أجل الجهاد في سبيل الله . الم تكن هناك نظرية في التوحينذ مساعة تمثله 
الأول بل كانت هناك « عملية توحيد » أي تحويل الواقع إلى مشال ٠‏ وتحويل المثال 
إلى واقع . فالوحي نظام مثالى للعالم » والعالم نظام طبيعي للوحي حين تزدهر 
الطبيعة أو يستوي الواقع . لم يوجد « علم العقائد » في الجماعة الأولى لأن التوحيد 
كان عمليا لا نظريا . التوحيد عملية توحيد بين الفكر والواقع وليس نظرية توحيد 
بين الممكن والواجب . ولا يعني انتشار ثقافات أخرى في الحضارة الناشئة أي تغيير 
في الجهة » وتحويل للتوحيد من العمل إلى النظر . فالمعركة الفكوية النظرية ليست 
بديلا عن المعارك العمئية الاجتماعية والسياسية7") , 


والتطورة أكبر إذا ما تم وضم « علم العقائد » في إطار علم تاريخ الأديان أو 
في تاريخ الفكر البشري ٠‏ وبالتالي تضيع خصوصية « علم التوحيد : كنمط حدييد 
لعلم العقائك . فالعقائد لمحا معنى نمطي في تأريح الأديان وهي أعها ضد العقل . 
فوق العقل ء سر لا يمكن إدراكه بالعقل » بل أنها على نقيض العقل ء تناقض بل 
وربما أيضا على نقيض الأخلاق ,» وضصدك الطبيعة ولهذا يؤمن با الناس . وإلا 
فلماذا يؤمعن الناس بالعقائد إذا كانت مفهومة بالعقل » معقولة بالآأخلاق » ومدركة 
بالطبيعة ؟ ها سلطة تقنتبا لأعبا لا تنبع من طييعة العقل أو من ثنايا الطبيعة » وي 
سلطة يجب التسليم بمقرراتها دون اعتراتسها لأنها تعبير عن ١‏ الروح القدس » في 


كف يقول رشيد رضا ناقداً الاستاذ الامام في » رسالة التوحيك « على تركيزه على التوحيد النظري دون 
العم قاثلا وفات الأستاذ أن يصرح بتوحيد العيادة وهر أن بعيد ألله وحده ولا يعبد غيره سدعاء 
ولا يعتبر ذلك مما يتغرب به المشركوت إلى ما عبدوا معه من الصككين أو الأصنام ا مذ كور بهم وغير 
ذلك كالذور والقرابين تذبح بأسمائهم أو عتد معايدهم . وهذ! التوحيد هو الذي كان أول ما 
يدعو إليه كل رسول » . عقدمة الناشر + رسالة التوحيد ص 4 . 
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التاريخ . لها صحة مطلقة خارح التاريخ . لا تتغيرء» ثابتة مهما تغيرت الظروف 
والأحوال مما أدى بالناس إلى رفضها كلية وإيثار الحقائثق المتغيرة التي تعبر عن 
مصاحهم واحتياجاتهم ومستواهم الإنساني . وهي مقدسة لم يأت بها بشراء بل من 
وضع الله الذي أى بشخصه إل البشر وجسدها أمامهم عيان2"” . وهي كلها 
تصورات خاطتة لمعنى العقائد بعد أن تم اكتشاف أنها من وضم التاريخ » تعبسر 
عن تجبرية الجماعة الأولى التى إمنت ببا وعكست فيها انفعالاعها. أماها والامها . 
الها التعصب الإنساني . وتحربت ها الفرقء وتطايرت من أجلها الرقاب » 
ونصبت من ألجلها المقصلات. وديرت بسببها المذابح . وبالتالي نشات الثورة عليها 
وعلى وضعها نظرأً لإستخدام السلطة السياسية إيأها للسيطرة بها على العوام ورفضص 
المثقفين لهأ وإيثارهم أيديولوجية تعبر عن واقعهم .» مفهومة مدركة . تتحول إلى 
نظام سياسي واجتماعي واقتصادي . ويكون بها الخلاص الفعلى للناسى . وإن كلى 
مجتمع ما زالت تسيطر عليه العقائد بهذا المعنى السلبي فإنه ينبىء بطبيعة الخال عن 
ثورة قادمة . بدأت باللإصلاح وتنحو نحو النبضة حتى تتحقق شروط الثورة 
ومقدماعبها » وقد يكون هذا هو حال مجتمعاتنا المعاصرة واتنتشار اإالتركة السلفية فيها 
حاملة لواء « العقائد ه على و المصالم ؛ . 

ثالث : حده : 

١‏ نقد التعريف القديم : يكاد يجمع القدماء على أن «علم التوحيد» أو 
وعلم الكلامج هو والعتم بالعقائد الدينية عن الأدلة اليقينية» أي أنه العلم بالأدلة 
على صحة العقائد2"" , والصدق هنا نظري خالص .يخضع لقواعد المنطق .ولأساليب 
البرهان . ومن ثم ينفصل الإعتقاد عن العمل . وهو الفصل الشائع في كل 
التسميات . فالمراد بالعقائد هنا و نفس الإعتقاد دون العسسل »و ء وكأن العقائد 
موضوعات نظرية صرفة وليست موجهات للسلوك . كا مخصص القدماء العقائد 


479 أنظر تحليلئا لما في رعائتنا الثأنية ء» الجزء الثاني عمضوف دح عن عتوماموء صودعطع هة . 

”)0 التسقيق الشام عن * - 7اء المقاصذد ص 17 15 , شرح المقاصد من 15 - لااء أشرف 
المقاصد من 15 ؛ المواقاف ص ل/اء تحفة المريد عن 15اء ألحاف المريد صن 8؟ .» شرح الخريدة 
ص قء الخصون ص ه ١‏ شرح التقتازاقي ص ١١‏ , حاشية الاتحاف ص لال . 
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الدينية بالعقائد و الاسلامية » وحدها فى حين أن الآدلة على صصة العقائد تتضمن 
كل دين . فالعقائد واحدة : وجورد الله » وخلق العام ء وخخلود النفسن حتي ولو 
اختلفت التسميات وتضاريت الآراء . وقد تجاوز القدساء إنفسهم العقسائد 
و الاسلامية ‏ إلى عقائد الديانات الأخرى حى أصبح « تاريخ الأديان المقارن ؛ 
جزءاً من العلم . كا أن هذا الحد وضع للمنيج أكثر منه حد للعلم أي الاستدلال 
على صحة العقائد « بايراد الحجج » ودقع الشبه » . وهو المتبج التدلي ومعائدة 
الخصوع . والحقيقة أن هذا التعريف يثير عدة تسساؤ لات رئيسية منهسا : هل هناك 
أدلة على صحة العقائد أم أن الأدلة يمكن استعمالًا وفقاً لأهداف المستدل لاثيات 
أن الشيء صواب أم خطأ ؟ فالدليل آلة كالنطق يتوقف على كيفية استخدامه 
والهدف منه . ويكن لنفس المتكلم أن يستدل على صحة الشيء .وخطأه في أن 
واحد طبقاً لمهارته أو مزاجه المتقلب أم مصالحه المتغيرة » كيا أنه يصعب الاقتناع 
من متكلمين متصارعين ء كل منها يثبت بالدليل نقيض ما يقوله الآخر » وكلاهما 
مقنعان (مشلا : التشبيسه والتشزيه . السبسر والاخصتيارء النقسل 
والعقل . . . الخ )90© . هل هناك نظرية ممكنة يتفق عليها الجميم ما دام ال موضوع 
واحداً » والعقيدة وإحدة أم أثنا بصدد فرق ومذاهب متصارعة متناحرة متناقضة 
تضيع فيها وحدة الموضوع ؟ ‏ وأن هذه الفرق لا تعبر عن العقائد ولا تستدل على 
صحتها بقدر ماتستخدمها للتدليل على شيء اخمر في الواقع والمجتمع والتاريخ ؟ 
فالفرق والمذاهب مصالح . ومواقف عملية وليس النظر عندها إلا غطاء للعمل 
وأساساً له . هل هناك عقائد صحيحة وأتصرى خاطفة كنا هو الحال في حديث 
الفرقة الداجية أم أن هناك عقائد سلطة وعقائد معارضة » وأن الذي يحدد أحد 
النمطين من العقائد . المالكة آم النلجية هر الموقم من السلطة ومن يحصل عليها ؟ 
حتى على فرض أمكانية إثبات صحة العقائد بالأدلة هل أقنعت أحد! ؟ هل قويت 
عقائد الناس أو أمن مها العوام ؟ إن الآدلة يمكن اللرد عليها بأدلة مضمادة فتتكافا 
الأدلة » ويقع الناس في الخحيرة والتردد والشك واللاأدرية وبالتالي ينتهون إلى الكفر 
4 ترف عن ابن الراوندي ذلك وغيره من طبقة المتكلمين الهئيين ٠‏ ابرازاً للبراعة أو تشي رأ للمصلحة 
طبقاً لانيام اقباط له وهم . 
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بدلاً من الإيمان طبقا لمقأييس « علم الكلام ٠‏ نفسه وتصنيفه للفرق0”© . هل هناك 
عقائد أصلا أم أنها كلها تعبر عن مصالح وقوى إجتماعية بما في ذلك التوحيد الذي 
يعبر عن مصالح المضطهدين والمعذبين والمظئومين والفقراء والعبيد والمساكين من 
أجل إعادتهم إلى البنية الإإاجتماعية الموحدة , والذي يعبر عن القبائل المشتتة التي 
مزقت شملها الحروب والمنازعات من أجل توحيدها فى أمة واحدة قادرة على وراثة 
الأرض والامبراطوريتين المهارتين إنذاك ؟ إن العقيدة تعيير عن وضع إجتماعي . 
تأصيل نظري لموقف إنساني . ولا كانت العقائد هي وسائل للحراك الإجتماعي ٠»‏ 
وكآن الراك الإجتماعي بالضرورة حراكا لصالم الأغلبية الصامتة كانت العقيدة 
ثورة ء وكان تاريخ العقائد جزءا من تاريخ الثورات الإجتماعية » وكان تأريخ 
الآديان جزءأ من التاريخ البشري . هل حل الصراع العقائدي بالإقناع ياستعمال 
الأدلة على صحة العقائد نظريا أم حله بالصراع الفعلٍ على الطبيعة وفي الواقع ؟ ل 
كان الحهدف من العقائد هو التأصيل النظري للأوضاع الاجتماعية والمواقفب 
الإنسانية منها فإن إثباتها لا يكون بالآدلة النظرية من أجل إثبات صحتها النظرية 
بل يكون بالدفاع عن هذه الأوضاع ء» كل من موقفه ء بالفعل . فالتصديق لا 
يكون بالعقل بل بالممارسة . لا يوجن « علم كلام » مكتبي لاثبات صحة عقائد 
نظرية بل حركة صراع إجتماعي ٠‏ لا يقوم به متكلم من صحن الدار أو المسجد 
وظهره على عامودء متكا على وسادة وأمامه المو لفات والمصنقات» وأمامه التلاميذث, 
ويحيط به المعجبون والمحاورون بل يقوم الإعام الفقيه بقيادة هذا الصراع » وقيادة 
اجماهير في حركة تاريخية دفاعاً عن مصالحها وتحقيقاً للتوحيد ء من المسجد وفي 
الشارع ء في الحقل وفي المصنع » بقوة العقيدة وثقل الماهير من أجل الثورة . 


ورمما لا يوجد حد أخخر للعلم لآنه لا وجود للعلم على هذا النحو القذيم . 
ومع ذلك يمكن وصفه بعد إعادة بنائه وتصحيصه وإعادته من الوضع الْزائقب القديم 
إلى السوفضسع لمحيس المسالي ؛ وتحصويله ليس فقط من « علم الله » إلى « علم 
الآأنسان » فقد لا يكون هذا التقابل معبر! تماما عن -جوهصر اللخضارة التي نشا فيها 


(ه 2 أنظر الخائمة : منالفرقة المذهيية إلى الوحنة الوطنية . 
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هذ! العلم بل من علم ١‏ العقائد الدينية » إلى علم « الصراع الإإجتماعي و فهو 
العلم الذي يتناول العقائد الديئية كموجهات لسلوك الجماهير اليوم . والتاريخ 
شاهد على ذلك منذ نشأة الدولة الإسلامية الأولى في المدينة حتى انتصار الثورة 
الإسلامية الكبرى في إيران ‏ من أجل المساهصة في حل قضاياهم المصيرية مثشل 
الإحتلال . والقهرء. والتخلف ء والفقر ء» والتغريب . وسلبية الجماهير. هو 
العلم الذي يضع الأسس النظرية لسلوك الأمة الفردي والجماعي في مرحلة تاريخية 
محددة ء وهي المرحلة التاريخية الحالية التي يعيشها جيلنا . فالجماهير ما زالت 
مؤمنة » ترائية ٠‏ عقائدية ولكنها في نفس الوقت في وضع احتلال وقهر وفقر وتجرثة 
وتخلف وتغريب ولا مبالاة . جصربت مناهمج التغيير الاجتماعي والأيديولوجيات 
العلمانية للتحديث ولكن ظلت قضاياها الرئيسية كيا هي لم تحل إن لم تزد صعوبة 
بعد أن جرب التغيير بواسطة القديم » وجرب التغيير سواسطة السديد كما جرب 
التغيير بوأسطة التوفيق بين القديم والجديد ء» وكانت النتيجة إما تقوقعم القديم في 
الجماعات الإسلامية الغاضبة » أو تقوقع الحديد في الجماعات السسرية المنتشرة أو 
أنتهاء التوفيق إلى ردة ونفساق واستعمال القسديم المتخلف كستار للجديد 
العميل 9 © 1 


؟ - وضع تعريف جديد . كا يلاحظ على هذ! الحد القديم والعلم بالعقائد. الدينية 
عن الأدلة اليقينية» أنه حال من أي تحديد لمضمون هذه العقائد الديتية. فإذا كانت 
العقيدة تعبي التوحيد أي نظرية في وذات» الله فقد يكون ذلك متفقاً مع ظروف نشأة العلم 
القديمة حيث كان التوحيد النظري بهذا المعبى موضم الأخطارء ومظان الطعان بعد 
أن انتصر « التوحيد العمل » على الأرض وشتحت البلدإن عندما أراد الأعداء التفاذ 


(5*) أنظر و العراث والعجديك » إزمة التخير الاجتساعي ص 01-79 وأيضاً « السراث والتغير 

الاجتماعي : . قضايا معاصرة (9) في الثقافة الوطنية ؛ « اليسار الاسلامي ومستقبل عمصر » ؛ قضايا 

معاصرة(4) في البسار الديي . وأيضا 
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1980 ,خرونا ,ادبع 8 
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إلى مصدر القوة الجديدة وهي العقيدة . ثم انتصر التوحيد النظري وظهر التنزيه 
مثلا في نظرية الذات والصفات والأفعال , وتم إئبسات ووجود الصائع بالعقل . 
واليرهنة على صفاته الكاملة » كا تم إثبات النبوة وامكانها وصدقها . ثم تحول علم 
التوحيد من الدفاع إلى الهجوم فأثيبت وجوه الخطا في النقل في الكتب المقدسة في 
المئل الأخرى . ونقد التجسد والتثليث» وبين خطا الشرك. وأخطاء الممارسات 
العملية للكهان والأحبار 2 . ولما أصبحت المياحث الفلسقية العامة هي الأسس 
النظرية لعلم التوحيد بعمد أن توقفت في علوم الحكمة » وتسربت إليه ء» إستطاع 
العلم أن يقضي على آخر ما تبقى من تشبيه وفكر ديني تقليدي أو كاد حتى لم تعد 
الإهيات والسمعيات أكثر من ربع العلم » واحئوت المقدمات النظرية الخالصة 
ثلاثة أرباعه20 . أما اليوم فقد تغيرت مواطن اللخطر ومظان الطعان , وتحولت من 
ذات الله وصفاته وأقعاله إلى أراضي المسلمين وثرواتهم .: حرياتهم وهويتهم . 
ثقافتهم ووحدتهم . قد تتحول أيضاً المقدمات النظرية العامة من نظرية في العلم 
يغلب عليها الاستدلال ونظرية في الوجود يغلب عليها مبحث الجواهر والأعراضص 
إلى مقدمات نظرية أخرى بها نظرية في العلم يغلب عليها الرؤية المباشرة للواقع 
والاحصاء الدقيق لمكوناته» ونظرية للوجود يغلب عليها تحليل الوجود الانساني 
الإإاجتماعي ومقاهيمه الرئيسية مثل الخحرية والعدالة والديموقراطية والتقدم والتحرر 
والنيفة . لقد تغير الواقم الإجتماعي والسياسي كلية عند القدماء وعندنا » وتحول 
من دولة منتصرة قدعأ وامبراطورية مترامية الأطراف إلى دولة غفتلة حمديئة متجرئة 
متشلفة تتكالب عليها الدول العظمى كما الأكلة على قصعتها 
للقضاء على استقلالها » ونبب ثرواتها ء» ومنع وحدتها » وتشتيت شملها » وايشاف 
تقدمها » وأجهاضن عبضتها"” . وما كانت أوضاع الناس الاجتماعية هي أساس 
الواقع » وكان الواقع أساساً هي الأوضاع الإجتماعية للناس فإن الأمور العامة 
القدممة ( الواحد والكثيرء الماهية والوجودء إلعلة والمعلول . الوجود والعدم . 
(7907) يتضم ذلك بوجه خخاص في و الفغصل » لابن حزم وي : الملل والتحل » للشهرستاني . 

(4*) أنظر الفصل الثاني ء و بناء العم » . 

زوم أنظر و التراث والتجديد » ء تخير البيثة الثقافية ؛ صن 189 - إلاا . 
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الوجوب والإمكان ء القدم والحدوث . . . الخ ) بالنسبة لنا هي المفاهيم الحديثة 
التي تؤثر في عقول الشباب ١‏ مفاهيم الخرية والتقدم والعدالة والمساواة » والإنسان 
والمجتمع والتاريخ . والواقع الماضي المهاايجم فكرأ والمتتصر واقعاً عند القدماء هو 
بالنسية لنا الواقع الخحالي المهاجم أرضاً والمهزوم واقعاً . وإذا كان العقل عند القدماء 
أساس نظرية العلم فإن الوعى عندنا هو شرطها . وإذا كان الوجود عند القدماء 
هو الوجصود الطبيعي أو الميتافيزيقي فإن الوجود عندنا هو الوجود الإجتماعي 
والسياسي والاقتصادي للآمة ٠‏ أحوال المسلمين ومصائرهم ٠.‏ ثرواتهم وأراضيهم . 
وحدتهم وقوتهم » وهو ما فكر فيه المصلحون من قبل ء وما حاوله الضباط الأحرار 
من بعد3”*؟ . علم « أصول الدين » إذن هو العلم الذي يقرأ في العقيدة واقع 
المسلمين من إحتلال وتحخلففب وقهر وفقر وتغريب وتزئة ولا مبالاة كما يرى فيها 
مقومات التحرر وعناصر التقدم وشروط الهبضة لوو تم إعادة بنائه طبقا لتاجاثك 
العصر بعد أن بناه القدماء تلبية الحاجات عصرهم . فقد احتلت الأراضي وفي 
مقدمتها فلسطين . ونهبت الثروات من الإستعمار الخارجي أو الإإقطاع الداعلي 
حتى أصبح يضرب بدا المثل في أعلى درجات الغنى وأحط مستويات الفقرء غنى 
الأقلية المترفة » وفقر الأغلبية المطحونة ء وقضي على الحريات ياسم الأهداف 
القومية والأخطار الخارجية » وانتشرت المحافظة من ثنايا الشورة المعأصرة وبرائن 
الحركة التقدمية ء وزاد التخريب » وضاعت الهوية أو كاددث وهي ترزح تحت أكوام 
المترجمات التي تمتم العقل من الفكر والإبداع ٠‏ وتجزأت الأمة وتشنتت تشتاء وتقطعت 
أوصاها وأطرافها يعد أن كانت أمة وتحدة قلياً وأطرافا ء محور! وميطأ . مركزا 
ودوائر , فإذا كان علم أصول الدين يقوم تلييسة اجات العصرء. وكانت هذه 
متغيرة من عصر إلى عصر فإننا إذا! عددنا حاجات المسلمين اليوم التي يمكن أن 
تكون مادة لعلم أصول الدين وباعته الأول على إعادة بناء العقيدة وسجدناها : 


أ الحاجة إلى وضع أيديولوجية واضحة المعالم وسط هذا الخضم الكبير من 


(*ة) واإجهاض العقرل و + وخاطر السلام ؛ م الضاط الأحرار أو المشكرون الأحرار » فى قضايا 


معاصرة + قُّ التقاقة الوطنية . 


بشن 


أيديوتوجيات العصر المنتشرة فوق الواقع سواء كانت مستعارة أو محلية متخلفة أو 
توفيقية بين هذا وذألك . وعلى هذا النحو يمكن حل موضوع « الأصالة والمعاصرة » 
الذي ما زلنا نتجادل حوله ونبحث قيه مل فجر النبضة الحديثة حتى الآن ورمما إلى 
عدة أجيال قادمة أخمرى إن لم يقدر لمشروع « التراث والتجديد » أن يعيش ويستمر 
ويؤثرء وينقل الحتضارة من طور إلى طور » هن طور الشروح والملخصات إلى دور 
النبضة ألثانية » من القرون السبعة الأخيرة ( من السايم حتى الرابع عشر ) إلى 
قرون سبعة قادمة ( نبضسا الأولى من القرن الأول حتى السابع ) . «حيقد يربط 
الناس بين ماضيهم وحاضرهم » ويقومون بيحركات التغير الإجتماعي من خلال 
التواصل لا الانقطاع . وتنتهي الإزدواجية من حياتنا ويتوارى قصام الشخصية 
الوطنية بين الخركة الدينيسة الممحافظة والخركة التقدمية العلمانية ,» ويكون « علم 
أصول الدين » قد حقق الهدف المرجو منه وهو إقامة علم نظري عن أجل توجيه 
الواقم » سداً للفراغ النظري والركود العملي في حياتنا المعاصرة . فيعاد فهم.. 
العقيدة .» ويعاد تصورها وتأصيلها في وجدان العصرء وتخلق ثقافة وطنية هرتبطة 
بجذورها في القديم ء وقائمة على تحليلات الواقع المعاصر . ومن ثم نشأت الحاجة 
إلى معرفة إحصائية دقيقة لواقعنا المعاصر حتى يمكن فهم العقائد وتفسيرها عل 
أساسها كيا يفعل الأصولي القديم في البحث عن العلل الفاعلة والمؤثرة في سلوك 
الناس ء كا إننا في حاجة إلى تحليل نفسي إجتماعي للجماهير حتى يمكن معرفة 
موجهات سلوكها وبواعثهها » وإعادة تفسير العقائد حتى تكون موجهات مشالية 
للسلوك . ويستدعي ذلك تطوير حركات الإصلاح الديني الحسديث التي لم تؤت 
أكلها بعذ ٠‏ ولم تستنفد أغراضها كلها » بلى وأقالتها من عثراتها وردتبأ وتراجعها 
من مؤسسها الأول حتى ممثلها الأخير(! 28 . وعلى هذا يمكن الإتتقال من الإصلاح 
إلى الهبضة حتى يمكن الإنتقال بعد ذلك من الدبضة إلى الثورة . كا يستدعي إرزساء 
قواعد النظرة العذمية كما كان الحال عند القدماء خاصة في علم أصول الفقه . 
وهي النظرة ألتي تسبلم بكل معطيات الواقع المادية والمعنوية . كل ذلك يؤدي بنا 


(41) أنظر ء + مادأ يعني اليسار الاسلامي ؟ ؛ في و اليسار الأسلامي وء العدد الأول . 


لف 


في نباية الأمر إلى صياغة جديدة لعلم أصول الدين وفروعه مثل « لاهوت 
الشثورة ؛ ٠‏ ولاهصسورت التحرر ‏ : ولأهوت التنمية ؟ ؛ و لاهوت التغسير 
الاحتساعى وء «ولاهوت المقاومة » . ولاهوت التقدم وء ولاهوت العدالة 
الإحتماعية وبع ولاهصوت الوحيلة : . والاهوت الجماهير؛ ولاعوت 
التاريخ » ... الخ . وتلك هي « رسالة التوحيد » : 

ب- ليست مهمة علم أصول الدين الجديد نظرية فحسب بل هي أيضاً 
مهمة عملية من أجل تحقيق الأيديولوجية بالفعسل كحركة في التاريخ بعد تجنيد 
الجماهير من خلال ثورة عقائدها . ومن ثم كان من مهامه القضاء عل إاحتلان 
أراضي المسلمين المباشر منها مثل فلسطين وغير المباشر منها في صورة قواعصد أجنبية 
أو تسهيلات دفاعية برية أو بحرية لقوى أجنبية شرقية أو غربية أو الأأحلاف 
العسكرية أو المناورات المشتركة أو تبادل المعلومات العسكرية والخبرات الفنية . 
تعددت الأسراء والمسميات واحدة , ومن مهصسامه أيضاً القضاء على مهب شروات 
المسلمين من الخارج وتبب الاقطاع لها من الدأخل ء وإعادة توظيفها لخدمة جماهير 
المسلمين .والقضاء على استغلال هذه الثروات من القارج أو الداخمصل من أجل 
قيام اقتصاد وطني مستقل للامة . وكذلك أيضاً تنمية موارد المسلمين الطبيعية 
وعدم تركها نهب من الخارج أو دون السيطرة عليها وتركها للكوارث والفيضاتنات» . 
وغريب حقنا عندما يذكر الثروة والغيى فيذكر المسلمون . الأغتياء الدد مثيم . 
وعندما يذكر الفقر والجبوع يذكر أيضاً المسلمون . عامة المسلمين . وكأنها ليست 
أمة وإحدة بل أمتان ء المال فيها دولة بين الأغنياء . والفقر فيها شائع وعام بين 
الفقراء . ومن مهامه أيضاً القضاء على كل صتوف القهر والتسلط . يضرب بالآمة 
المثل في وفرة عذد المسجونين السياسيين » واضطهاد المعارضة »ع وهرمبا من أوطاتها 
إلى الخارجء والتصفية الجسدية للخصوم. وصياغة القوانين الإسكنائية والدساتير 
من أجل التقنين الحكم الفرد المطلق وأجراء الاستفتاءات الشعبيية لانتزاع الناس 
حرياتهم وهي مدزوعة سلفا . كيا بهدف إلى توحيد الآمة » ولم شتاتها ‏ وجمع 
أجزائها المبعثرة : وتجاوز الحدود المصطنعة التي وضعها الإستعمار بين أجزاء الأمةع 
وأثار الأحقاد والضغائن بين طوائفها وجعلها أحزاباً وشيعاً و كل حزب مما لدييم 


+4 


فرححول 4 . ويكون هه الرئيسي القضاء على كل مظاهر التشلف في الأبئية التحتية 
والفوقية » في المياكل الإجتماعية والتصورات الذهنية حتى يمكن نقل المجتمع كله 
من مرحلة تاريخية إلى مرحلة أخرى ء ويتحول عن الخلود إلى الزمان . من الفيض 
والصدور من الأعلى إلى الأدن إلى التقدم 5 التأريخ 4 هن الأمام إلى الخلف . كما 
يقضي على التغريب محافظة على الهوية ء ويحجم الآخر إبرازاً لدور الأنا» ورد 
الضارات الفازية إلى حدودها الطبيعية لإ ساسم المجال لإبداع المشارات 
المحلية59*) . وأخيراً تكون المهمة تجنيد الجماهيرء فتكون العقيدة المتبحركة ؛ 
والتوحيد الحني ء فالتوحيد والجماهير واجهتان لشيء واحداء والعقيدة والحسزب 
يمثلان النظر والعمل » يجمعان بين الإيمان والتصديق . ولا يبدو في ذلك أي تجاوز 
لعلم أصول الدين وإلخاقه بعلم الفقه » وذلك لأن الفصلى بين العلمين غير وأقع . 
وإن كنا قد ورثناه من الترادث . ومهمتنا إعادة بناء التراث من أجل إقامة و لاهوت 
الفقده ووعقيدة الثورةة أي تأسيس علم أصول الدين الذي يقوم عيلى الإاجتهساد : 
والسذدىي يجمع بين النظر والعمل» بين الأصول والفروع . وهو والإسسلام 
السياسي » الذي طائما مارسه المصلتلحون وحاول صياغته النظار والباحفون457 , 
جد ليست مهمة علم أصول الدين عملية نظرية فحسب بل عملية فعلية 
في الواقع أي الدفاع الفعلى وتحقيق التوحيد في العام الإاسلامي ء قلبه وأطرافه 
بصرف النظر عن الآسماء المحدثة له : العالم الأفريقي الآسيوي » العالم الثالث . 
مؤثتمرالقارات الثلاث ء دول عدم الإنحيازء الشعوب المتحررة حديثا . . . ألخ , 
فمنذ فشل الحسروب: الصليبية قديا في الغارة على العال الإسلامي ء قلباً وبراً . 
بدآت المحاولة الثانية بالإلتفاف حوئه . أطرافاً وبحراً . فيموت القلب نزيفاً وتتأكل 
الأطراف جمودا ء وتتساقط الواحسد تلو الآخخر . ينتشر سرطان الغزو الصهيوني 
الإاستيطاني في القلب إبتداء من فلسطين وتتأكل الأطراف تحت ضريات الإستعمار 
قش لوب شرقي أسياء ووسط أقريقيا وجئوسا . والحزب الإسلامي الجماهيري 
(45) أنظر بحشا ‏ التراث والدبضة الحضارية » قضايا معاصرة (م) في الثقاقة الوطنية . 
(49) تخص منبم بالذكر صديقنا الاستاذ الدكتور أثور عبد الملك في بحيئه العديدة حول « الاسلام 
السياسي »؛ و دديفة مصر» وه ريح الشرق ء وه الجبهة الوطنية المتحدة ؛ . 


ب 


قادر على تجنيد المسلمين وطساقاتهم بدلا من التحزب والتشعب والتشتت في 
الأيديولوجيات العلمانية أو السلبية واللاميالاة وإيثار مسوقف المتفرج الذي لا يعنيه 
من الآمر شيء . وبالتالي تتأكد وحدة العالم الإسلامي الحالي » الفكرية والعملية » 
العقائدية والتشريعية » سواء كان ناطقاً بالعربية أم بغير العربية » تركية أ فارسية 
أو أردية أو ماليزية . فالروابط الثقافية والتأريخ الحضاري » والعقيدة المشتركة . 
والمسخاطر الواحدة أقوى من الحدود القومية . يمكن تكوين جبهة واحدة من دول 
سيا وأفريقيا ضد المخاطر التي تمددها والآتية من الاستعمار الغري القديم 
وألحخديد ع ومواصلة التضال المشترك من خصلال «١‏ ثورة العقيدة + أو و عقيذئة 
القورة »ء واستشناف التعسريب » والإنتشار المضساري » والتعمير البشسري 
والعمراني . هذه الجبهة تكون نوأة لتوحيد المسثمين في نظام وإحدء إتمادي أو 
فيدرالي أو كوتقيدرالي أو وحدويى ٠‏ وهوعا تصبو إليه الأمة وما يعج في صدرهاً . 
أذ و الخلافة » إذنُ مدلولها الحديث . يكون هو إتحاد اسيا وأفريقيا والمتعاطفين 
معه من دول الْعالم النالك أو دول عدم الإنحياز أو دول القارات الشلاث ثم تنفتح 
على الشرق كبا كان الحال قدياً حيث انتشرت الحضارة شرقا بين عاداها الغرب 
حتى الآن وكيا دعي إلى ذلك في حركاتنا الإصلاحية الحديقة من إنشاء « للجامعة 
الشرقية » بعد أن ربطنا الإستعمار بمنطقته الحضارية ء جضرافيا وثقافة » وجعلنا 
امتداداً بحرياً له » ثقافياً واقتصادياً وسياسياً وعسكرياً وبشرياً . وإمكانيات العام 
الإسلامي الخالية النظرية والعملية ضلخمة تساعد على تحقيق هذا المطلب . يزيد 
عليها ربط المؤسسات الإسلامية والمساهد العلميية » ومراكز الأببحاث والجمامعات 
الوطنية والتنسيق بين الأحزاب السياسية وتبادل الصحف اليومية والدوريات حتى 
يمكن تونحيد العمل » وتحقيق ما يمكن تحقيقه من خطة شاملة يتم إنجازها خطوة 
خطوة » فالعمل الجماعي هو الوسيلة لخلق إمكانيات ججديدة للأفراد . وبالتالي 
تحل مشاكل التربيية الإسلاميةء وإعادة خلق المسلم الكامل كضرد ثم إعادة بناء 
الجماعة الإسلامية كأمة من أجل تحفيق الوحلة الإسلاميةء وخلافة الآمة في 
الأرض . وهو ماركزت عليه أيضا الدعوات الإصلاحية الحديثئة . فإذا تم ذلك 
يمكن للعالم أن يجد قيادة جديدة فكرياً وعملياً » وريادة إنسانية شابة بعد أن تفلت 


ف 


القيادات القدقة 34 وعلى رأسها القيادة الغربية من مثكلها 1 وتوارتت إلى ازول 
أسخلفي ؛ وإن كانت عازالت تصارع من أجل إليقاء » ومن أجلن إلبعيث سدتضساء 
جديدة ء وتغيير جدري ف النظر والسلوك2©62 , 


رابعاً : موضوعةه : 

-١‏ ذات الله: يظن القدماء ضمطأ أن موضوع العلم همو«ذات الله» سم 
أن «الذات الإلهية؛ لا يمكن أن تكون «موضوعأه للعلم» فالذات لا تكون موضوعاً. 
حينئذ يحون السؤال عن الذات : هل يكن تصوره؟ هل يمكن ادراكه؟ هل يمكن 
الإشارة إليه من أجل التصديق والتحقق من صدقه ؟ هل يكن الحديث أو التعبير 
عنه ؟ هل يمكن أن يتحقق في الحياة العملية ؟ : الله و كبا يعرّفه المتكلمون القدماء 
ذإات ء وذات مطلقة . والذات لا يمكن أن تكون موضوعاً . الذات تند عن 
الموضوع وتتجاوزه وإلاً لما كانت ذاتاً سواء الذات الإلحية أم الذات الإنسانية . وفي 
كل مرة تتحول فيها الذات إلى موضوع يخطىء العلم » ويعم الخلط . فالحديت 
عن الله إذن خسطأ في تصور موضوع العلم . وجعل الذات موضوعاً في حين أن 
ا موضوع ذات ٠:‏ ظ ْ 

وتحشوي العبارة « موضوعه ذات الله » على تناقض دانم لأن الله هو 
المطلق . والعلم بطبيعة موضوعه ومنهجه وغايته تحويل للمطلق إلى نسبي لأنه 
غضم الظاهرة العامة إلى ظاهرة خاصة في الزمان والمكان ,» وعيز بينها وبين غيرها 
من الظواهر . العلم تحديد للظاهسرة في واقعة معينة يمكن السيطرة عليها علميا 
وتجصريبياً والتمييز بينها وبين غيرها من الوقائع . ولايعمم بعد ذلك إلآ بناء على 
مسلمات سابقة حول الإطراد » وهو مايجتاج إلى برهان . والله » موضوع العلم » 
لا يسدو في وقائع . ولا يتمايز عن غيره في وقائع . فكيف يمكن للكلى أن يصير 
جزءا ؟ وكيف يمكن لعقل الإانسان النسبي » بحياته ؛ وإدراكه ؛ ومصال كه 
وأهوائه » ورغباته وميوله » والموقف الإنساني كله أن يحيط بالذات المطلقة التي لا 


(2:+ وقد كان ذلك إيضا مشروع : مالك بن نبي ؛ في 9 فكرة الآسيوية الأفريقية *. وشروط 
النيضة ٠‏ . 


بحي 


يعتريها الموت ٠‏ ولا يحدها عقل أو إدراك » ولا تمسها الرغبات والميول » ولا تنتابها 
الدوافع والأهواء . ولا يسرىي عليهها أي موقف إنساأني ؟ صحيح أن العقل يتميز 
بصفات الأدراك » وأن ادس قادر على إدراك البديبيات ء وأن أوليات العقل 
عامة » مطلقة وشامثةع ولكن العقل أيضاً موجود في بيئة معينة » وصاحبه ذو 
مزاج معين ء مرتيط بالأهواء والإنفعالات » وتسيره المصائح الخاصة والعامة . إن 
صفة الإطلاق هذه كثيرأً ما تخفي تحتها كثيراً من المواقف الإنسانية النسبية ولكن 
الغرور الإنساني أو الرغبة في التميز على الآخرين » وإبثار السلطة وحب التسلط 
يدفم الإنسان إلى خارج موقفه وبيثته إدعاء وغرورا . حتى إذا استطاع الفيلسوف 
بقدرته على النظر ء والرياضي بقدرته على التجريد . والمنطقي بقدرته على الصورية 
فإن الله لا يمكن أن يدرك كفكرة أو كمفهوم أو كتصور لأنه « إله حي + يسمع 
ويبصر ويتكلم ويريد ء إِله المؤمنين المحتاجين وليس إله الفلاسفة والنظار . أما 
إدراكه بالوجدان وبالذوق فذاك طريق الصوفية وليس طريق المتكلمين » مكائه قي 
علوم التصوف وليس في علم أصول الدين . ولا يعني ذلك أن الله مسر . كيأ هو 
الحال في المسيحية ء لا يمكن معرفته إلا عن طريق الإعان . فالله بالنسبة لنأ هو 
كلامه , والكلام موجود في القران ء والقرآن كتاب صح نقله » ويمكن فهمه 
وتفسيره بل وتأويله طبقاً لشروط التأويل . وهو موجود أيضاً كمبدا في المعرفة 
كفكرة محددة . وقي الاخلاق كمثل أعلى أو مطلب يمكن إدراكه بالدس 
والإستدلال من خعلال عناصر النبات في التجارب البشرية » وبتحليل الواقع 
الإجتماعي والتاريخي*4؟2 . وهو أيضا المعنى الشائع للقول المشهور بأن العقول 


(5) وهذا هو أيضاً موقف المهسدسين في الإفيات في انكارهم أن النظر ف الإلهيات يغيد العلم و لآن 
التصديق موقوف على التصور وذات الله غير معقولة ولا جائزة التعقل » طوالم الأترآر صن ١‏ . 
« الطائفة الثانية من منكري النظر المهندسون قالو! إنه يفيد العلم في الهندسيات دون الأطيات . 
والغاية فيها الظن والأعف بالآحرى والأخلق , واحتجو! برجهين : 
|. الحقائق الإلحية لا تتصور ,» والتصديق ها فرع التصور . قامكان طلب التصديق موقوف. عل 
تصور اللوضصوع والممحمول . والحقائق الإلية غير عتصورة لنا لما سبق أتالا تتصور آلا مأ تلجفه 
بسواسنا أو نفوسنا أو عقولنا . وإذا فقد التصور الذي هو شرط التصديق امتنع التصديق أيضاً . 
باب أقرب الأشباء إلى الانسان هويته التي يشبر إليها بقونه أناء وانا غير محلومة إذ قد كثر ب 


ريا 


قاصرة عن إدراك ذات الله أو أتها ممدودة أو عاجزة . فيكون العيب في نقص العقل 
وليس في طبيعة الموضوع , واتهام. الذات بالجهل وليس بأن ال موضوع مستحيل أو 
تجرد وهم ء بإدصاء معرقته2*» , لذلك إحتاط القدماء مرتين . الأولى في عدم 
بحثهم ذات الله مباشرة سل عن طريق غيرها مثل الجواهر والأعراض أي الأمور 
العقئية العامة المستقلة عن ذات الله ع يدركها العقل كعلم سابق على علم ذات 
الله . وهي التي أصبحت فيما بعد « المقدمات الضرورية » للعلم خصاصة مبحث 
الجوهر والعرض الذي بلغ أكثر من نصف العلم ء وثلاثة أرباع المقدعات. النظرية 
كلها ينظريتيها » العلم والوجودء في القرنين السابع والثامن2*”7 . وهو ما حدث 
أيضاً في علوم الحكمة من جعل الحكمة الطبيعية سابقة على الحكمة الإلهية » وجعل 
الحكمة المنطقية سابقة عليهيا معاً ٠‏ أو وضع العلم الطبيعي والعلم الي في علم 
وإحد في تصنيف العلوم(**؟2 . واإلثاني هو الإعلان الميذثي قبل الإنتقشال عن مبحث 
الوجود إلى وصف ذات الله بأن الذات لا يمكن تصورها أو إدراكها وبأن ١‏ الله في 





الخلاف يها كثرة لا يمكن معها الجزم بشيء من الأقوال المختلفة . . . وإذا كان أقرب الأشياء إليه 
كذلك فيا ظنك بأبعدها ؟ المواقف ص 8؟ نفس الحجتين موجودتان في المحصل ص 4* . طوالع 
الأتوار ص و ' 

(ق) ولآث صتولط لا يمكن أن تدرك ذّأت أطهولا كته صفاته » وكته إلذات وكنه الصفات ألعثية خارج 
عن طور العقول البشرية ء « وما قذروا الله حق قفدره»وء و ولا يحيطون به عليا» . ولذلك ورد 
« تفكروا في آلاء الله ولا تفكرو! في ذاته فإتكم لن تقدروا الله حق قدره » . وقال المرتضى : 

العججز عسن فرك الادراك إمراك والبحث عن سر شه السذات إشياك . 
ولا يحسن من إسد. أن يقول في الله سبحانه أو يعتقد فأ يتصل بالعدل والتوحيد بلطن ولا حدس 
ولا تقليد ولا توهم ولا تصور . وإن كنا قد بيئا في نفي التشبيه أن التصور فيه تعالى يستحيل لنقد 
الشرائعذ ألتي لما يصمح التصور ٠‏ المغزي جه 7 ١‏ النظر والمعارفب ص *7ثه . 

287 أنظر فيا بعد الفصل الثاتي ٠‏ بناء العلم ء الغصل الرابع : نظرية الوجود ‏ ويشكك الابجي 
صاحب المواقف بأن هذه الأمور العامة ليست بينة في ذاتها ويالتاني لا بد لما من العلم . وهذا في' 
الحقيقة تسلسل إلى ما لا هاية في تأسيس العلم بحيث يكون كل علم في حاجة إلى علم سابق . 
ولكن و الأمور العامة » أو م المقدمات النظرية » هي البدايات اليقينية العقلية التي جعلها القدماء 
مقدمة العلم ولا علم قبلها . الموائف عم لا , 

رقع الأول موقف ابن سينا في « الشفاء » وني ١‏ النجاة » والثاتي موقف الغاراي في و أحصاء العلوم » . 


ف؟ 


ذاته » يستحيل معرفته ودون الإقرار في نفس الوقت بأنه سر مجهول . «فذات الله ؛ 
في حقيقة الأمر هو و الله في ذاته و . وكل مأ لدينا هو تقريب وقياس » وبذل النهد 
العقلي قدر المستطاع بالإعتماد على التقلى وعدم الخروج عليه لا فرق في ذلك بين 
عقليين وتقليين + بين معتزلة وأشاعرة9*؟ . 

وذ كان وذات ع الله لا يمكن تصوره أو إدراكه فإنه أيقاً لا يمكن الإشارة 
إليه حتى يمكن أن يتم به تصديق أو تحقق في العلم 7‏ . ليس هناك شيء ف العالم 
يسهى وذات الله 6 مكحن الرجوع إليها أو تكون مقياسا للتحقق وللصدق . وبعبارة 
منطقية نقول إن ؤذات الله » مفهوم بلا مأ صلق . فهو بحسب ثعريفه ليس متعينا 
في زمان أو مكأن » والعلم لا يكون إلا لموضوعات متعينة وإلا كان علما صوريا 
خالصاً لا شأن له بالكثرة وهو ما لا يمكن استعماله ا موضوع و ذات الله ؛ التي هي 
على اتصال بالعالم من خملال « الصفات والأفمال » . لا يدرس العلم إذن إلا 
موضوعاً موجوداً بالفعل وإلا لكان أدمل في الفلسفة التي تدرس التصورات 
الشاملة أو في علم النفس الذي يدرس نشأة هذه التصورات وتكوينها في الظروف 
النفسية أو في علم الاجتماع الذى محلل الظروف الإجتماعية التي تساعد على ظهور 
مغل هذه التصورات أو في علم تاريخ الأديان لدراسة التصورات المختلسة 
للموضوعات الدينية حسب الزمان والمكان . واملل والتحسل ء والشعوب 
والأجئاس » وألبيئات الثقافية والحضارات البشرية على مختلف العصور أو في علم 
الجمال لدراسة التعبيرات الحسالية والشعر الصوفي والفن الديني الذي يعبر عن 
التصورات المختلفة لله . الحديث عن وذات إلله » إذن خطأ في نظرية الصدق في 
المنطق القائمة في أحد معاييرها التقليدية على ضرورة تطابق المفهوم مع الماصدق . 
حتى ولو أمكن إثبات موجود كامل لا متناه يحوي جميسع صفات الكمال كيف يمكن 
إذن الإنتقال من عالم الأذهان إلى عالم الأعيان ؟ بل إن « الدليل الاتطولوجي » 


(48) انظر قيبا بعد الفصل الخامس : الوعي الاالص ( أوصاف الذاات ) . 
(8) يستعمل لفظ وذات : مؤلثاً ومذكرأ في آن واحد طبقا للسياق . وكلاهما صحيح مثل لفظ 


رتع:؟. 


تشسبه أقتراضص خض أن الإنتقال من الفعر إلى لمعود ا كن م نظراً 7 بل 
لاريم » وتحويل المثال إلى واقع ؛ والامكانية إلى وجوب 013 ر : 


وإذا كان و ذات » الله لا يمكن تصوره أو إدراكه أو الإشارة إليه فإنه لا يمكن 
أيضا التعيير مده أن التفة الإنسائية لا يمكن أن تعبسر إل عن التصورات أو 
الإحراكات أو الموضوعات أو المعاني الإنسائنية . كيف يمكن إذن التعيير عن المطلق 
بلغة نسبية ؟ كيف يتم للإنسان التعبير عن شيء لا يقدر على التعامل معه أو ضبطه 
ولا يمكن العشور له على صياغة ؟ الحديث عن وذات » الله إذن خطأ في تعصور 
وغليقة إللغة » فأي دزأعبيك أوضوع « الله » لا بد وأن تقع بالضرورة في التشخيص 
لأنه لا يمكن الحديث عن « الله ؛ إل باستعمال اللشة الإنسانية » وبإعمال الجتهد 
الإنسأني والذهن الإنساتي 1 فتصور إللهه على أنه صاشع وعل أن له أحوالا 
وصفات . إيجابية أو سلبية » تصور إنساني خمالص , وقد تكون لغة الصمت هي 
أقدر لغة على التعبير عن « ذات » الله هروبا من قضية اللغة”© . وقد حاول 
الصوفية حل الإشكال عن طريق الرمز . ولككن اللغة الرمزية أيضا ينطبق عليها 
قصور إللغة التقئيدية . فمهيئ! كان للرمز من فذرات تعبيرية فائقة فإنه يظل ععدودا 
بما يثيره في الذهن من نعانٍ مرموز إليها » ويظل الفرق شاسعاً بين الرمز والمرموز . 
ويين المرموز وموضوع الرمز . وإن عا يوحي به الرهز من حس وتخيسل وتصوير 
بت يثبت أنه لا يمكن الحديث عن «ذات » الله إلا بطريق التخييل والتصوير الفتي كما 


(021) و وقد اثفق علياء الكلام جيعاً على إلكار الوجود الذهني ٠»‏ ولا يعترفون إلا إلا بالوجود الحيتي 1 
المقامدى مي ١8‏ 4 « إن موضوع العتم لا يبين فيه وجوده فيلزم إما كون اثبات الصانم 5 بلاته 
او كونه مبيثاً في علم أعلى والقسمات باطلان » الأواقف ص ل ؛ كذلك يعترض الاي على جعل 
موضوع العشم الموجود عا هو موجود لأنه قل يرححث فيه من المعدوم وتلحال وعن أمور لا باعتبار 
أعبأ عوجودة في الخارج كالدظر والدليل . وآما السوجود في الذهن فهم لا يقولوت بد الراففب 
ص ه , أنظر أيغاً مقدمتنا لكتاب ٠‏ « الايمان باصا عن العضل » لآنسليم في و ثماذج من الفلسفة 
امسيحية في العصر الوسيط» ص 8م١١‏ ه عل الاسكتدرية دون التاهيقملا19ء بيروت 19541 , 

١ )867(‏ التراث والتجديد مو ء منطق التجديد التلغوي )١( ١‏ قصور الذغة التقليديةص /89؟ ‏ ه8؟ , 


آم 


لاحظ ذلك قدماء التقاد والمحدثونالمعاصرين5*؟ . ليس أمام الإنسأن إذن ١‏ إذا 
ما أراد الحديث عن وذات ‏ الله إلا التشبيه والقياس ء التشبيه بتفسه والقياس على 
العالم . ٠‏ وإثبات أوصاف الإنسان الإيجابية كصفات ثبوتية لله » ونفي أوصاف 
الإنسأن السلبية كصفات سلوبية عن الله . وبالتالي يكون كل ميث عن ألله عو 
سحلاييك عن الإانساتث يتوهم الإنسات أنه يتحدث عن الله 2 حين أنه يتحننث عن 
نفسه 5*2 , 
لذلك قد تكون اللغة الوحيدة الممكنة للحديت بها عن الله هي لغة الإشارة 
أو الحركة أي لغة الجسد كما هو واضح في الرقص الديني ومظاهر الطقوس وشعائر 
العبادات . ولكنها أيضا لغة رمز تعبر عن مرموز . فالرمز قد يكون باللفظ أو 
بالخركة . أما الفعل غير الرمري فهو : الشهادة » أي لغة المقاومة ٠١‏ وظهسور 
و الذات » اللي في الذات الإنساني كحركة ونشاط وفعلل ومقاومة وجهاد 
ونصر©**) . الله إذن ليس موضوعاً للمعرفة أو للتصور أو للإدراك أو لأتصديق أو 
للتعبير بل هو باعث على السلوك ء ودافع للممارسة ء وقصد للإتجاه » وغاية 
التحقيق . الله طاقة حالة في الإنسان من أجلى أن حيأ ويستك ويعمل + ويحس 
ريشعر ويتخيل وينفعل أيضاً . الله طاقة حيوية يحوها الانسان إلى فعل . الله ليس 
موضوعاً ثابتاً للمعرفة بل حركة ممكنة تتم من خلال فعل الإنسان » ومشروع يمكن 
أن يتحقق بجهده . الله ليس تصوراً بل فعل . ليس نظراً مهمة بل عمسل 
دعم . الله ليس موضوعاً لنظرية المعرفة إل من حيث وجود ميدأ واحد شامل بل 
هو باعث سلوكي في علم الأخملاق . الله ليس موضوعاً لفهم العالم سل وسيلة 
لتغييره . الله ليس موجود! وجودا نظريا يمكن إثباته بالدليل العقلي بل هو عمليسة 
(89) من القذماء عبد القاهر الترجاني في « دلائل الاعجاز + » ومن المعاصرين الاعام ألشهيا سيد قطب 
في المرحلة الآدبية الاسلامية من حياته في ٠‏ التصوير الفتي في الشرآن » . و مشاهد القيامة في 
القران » وأيضأ « في ظلال القرأن ه . 
(24) أنظر الفصل الخامن : الوعي الخالص » الفصل السادس : الانسان الكامل . وأيضاً بحنا 
د الاغتراب الديتي عند فيورباخ » عالم الفكر . 1410/4 . 
(88) لا يعي ذلك إي تشابه بين وحدة « الذات * الإني والذات الانساني وبين الخلول أو الاتماد عند 
العوفية . إنها يعتي اسعمرار الخركة الاصلاحية الخديئة خاصة عند تحمد اقبال في تعسوره للداتية , 


اام 


إيجاد وتمقق وخلق وتقدم . الدليل الوحيد على وجوده هو دليل عصلي لا نظري 
والبرهان الوحيد على وجوده هو إيجاده بالفعل عندما يحققه الفرد كغاية والإنسانية 
كمشروع . الحديث عن «١‏ ذات » الله إذن خطأ أخصر في نظرية السلوك الفردي 
الإانساني أو" والإاجتماعي التاريي ثانياً . قتصور الله على أنه موجود كامل هوي 
الحظيقة تعبير عن رغبة ٠‏ وتحقيق لمطلب . وتمن لأمل ء» ونظرة بعيدة إلى هدف , 
وسيرحثيث نحو غاية » وليس حكياً على وجود في الخارج . فتحن بهذا التصور 
تعير هن أعز ما لدينا . وعن أعمق تمنياتنا في أن نكون كاملين عاملين قادرين ع 
ونبعد عن أنفسنا عيوينا ونقائصنا من سوت وعسز وجهل . كذات الله هوذاتنا 
مدفوعاً إلى الحد الأاقصى + ومُثلتا بعد أن شخصناها ماثلة أمام الأعين . «ذات ع 
الل المطلق هو ذاتنا نحو المطلق , ورغبتنا في تخطي الزمان وتجاوز المكان . ولكنه 
تخط وتهاوز على نحو خيالي » وتعويض نفسي عن التحقيق الفعلٍ هذه المثل في 
الحياة الإنسانية02©. والله ئيس موضوعاعة عقلياً يمكن أن يوجد أو لا يوجدء يمكن 
إثباته أو نفيه بل هو مشروع الإنسائية والذي تحاول تحقيقه منذ وجودها حتى الآن. 
الله هو تقدم التاريخ الذي يساهم البشر في صنعه . الله ئيس موضوعياً للبرهئة 
العقلية على وجوده بل هو تاريخ يتقدم وواقع يتحرك . وجماهير تثور . ودول 
تقوم ٠‏ ونيضات تؤسس . الحعديث إذن عن وذات » الله حمطأ أخمر في تصور 
التاريخ . وإذا كان من مأسيئا المعاصرة غياب البعد التاريخي من وجدائنا المماصر 
فإن ذلك يرجم إلى ظهور « الله » كبعد رئيسي إن لم يكن البعد الأوحد كما هو الخال 
في تراثنا القديم . فظهور البعد الرأسي فيه كان بديلاً عن ظهور البعد الأفقي في 
وجداننا المعاصر : « فالله » بديل التاريخ , والتاريخ وريث « الله » . الله هو غائية 
التاريخ كما تبدى في التقدم . وإن اكتشاف مجتمعات أخرى في حفساراتمجاورة 
للتقدم والتاريخ إثما كان تحولاً طبيعياً لتصورهم لله » وكما نفعل نحن الآن ١‏ في 
تراثهم القديه”” . 
(5ه) أنظر الفصلين الخامس ١‏ الوعى الخالص » والسادس و الاتسان الكامل ؛ . 
269 أنظر كتابنا : لسنج : تربية الجنس البشري »ء المقدعة . وأيضا و اذا غاب مبحث التاريخ في ترأننا 
القديم » في دراسات اسلامية . 


ابام 


والتفكير قي الله كموضوع خاص في المجتمعات التامية إغتراب بعنى أن 
الموقف الطبيعي للاتسان هو التقكير في المجتمسع دفي العام » وكلق حديث أخر قي 
موضوع يتجاوز المجتمع والعالم يكون تعمية تدل على نقص في الوعي بالواقع لو 
كان الحديث طبيعياً غير مقصود أو على رغبة في التستر والتخطية على مأ يدور فيه أو 
إعطاء لمن يعيشون عليه أمانا وهمياً وتعويضاً نفسياً عما ينقصهم وعما يُسلب متهم لو 
كان الحديث مصطنعاً مقصوداً . والشواهد في البلاد النامية على ذلك كثسرة عندما 
نكثر من بئاء المساجد في أوقات الهزيمةء وعندما نكثر الحديث عن الله في أوقات 
الضنك . كيا يحدث ذلك أيضاً في النظم الرأسمالية عندما يأخذ الدفاع عن رأس 
المال صورة الدفا ع عن الله وعنكما يتاكد التقفاوت بين الطقات وحق صساحجب 
رأس المال المطلق في أن يفعل مأ يشاء في صورة تأكييد للمراتب الإهية وتثبيت 
لسلطة الله المطلقة » وحقه الذي لا ينازعه أو يشاركه فيه أحد . الحديث عن الله في 
المجتمعات النامية في الغالب تقص في الوعي بالواقع إذا كان من الثاسن وتستر على 
الواقع إذا كان من السلطة السياسية2**0 . كا يستغل الدين أيضاً في تدعيم النظم 
السياسية الوراثية » ملك عن ملك أو أمير عن أمير أو ضابط عن ضابط ء فالملك 
وأمحد سواء كان الله أو الآميرء فكلاهما وصاحب الجلالة» لتدعيم شرعيتها بعد أن 
نقصتها الشرعية عن طريق عقد البيعة واختيار الآمة . الدين هنا يستعمل « أفيوناً 
للشعب : من السلطة الحاكمة وإن لم يستعمل بعد و صصسرخة للمضطهدين » في 
تراث المعارضية2**2 , 

؟ ‏ الصفات والافعال. وقد يصبح موضوع العلم الذات بعد أن تتشخص 
أكثر فأكش ويصبح لما صفات وأفعال تتعلق بالدتيا وأحوال الناس كبا تتعلق 
بالآخبرة وأمور المعاد من حشر وحساب ورجزاء . تُسير أمور الدنيا من معرفة وسلوك ونبوة 


(28) أنظر بحننا والأيديولوجية والدين » قضايا معاصرة )١(‏ ؛ «الدين والرأسمالية» قضايا معاصرة (؟) 
والاسلام على الطريقة الرأسمالية» #قايا معاصرة () في اليسار الديني 1 

(25) 3 اليسار الاسلامي » يوج امن والديني بوجه عام يهدفف إلى عند عذ! التقص. إي الدين كترلث 
لتبعارضة , 


م 


وسياسة ء وأمور الآخرة من ثواس وعقاب7”''؟ . فتصبح أمور الدنيا والآخصرة كلها 
من الممكنات . وتصبح الذات وحدها الواجب الأوحد ٠‏ م تكتف الذأات بأن 
تكدون تشخيصاً دل الإنسان وغاياته التي لم تتحقق فق بعد ولكتهبا تضخمت حتى 
شملت كل شيء » فيصبح كل ما عداها مكنا فانياً » وهي الوحيدة الموجودة الباقية 
إلى الأبد . وقد يكون ذلك أحد الحذور التاريمية مما نعاني منه في حياتنا المصاصرة 
من تركيز لأمانينا القومية وتشخيصها في مركز واحد . يكون هو القادر وكل ما سوأه 
تنفيذ هله القدرة . في حين أن البحث في العالم ممكن سواء في حوادثه أو في وضع 
الإنسان فيه . كما أن البحث في مصير الإنسان . في موته وبقائه في التارييخ من 
خلال آثاره وأعماله ممكن أيضاً ولكن باعتباره موضوعاً مستقاٌ غير ملحق بموضوع 
أخر يكون هو الشيء والإنسان ظل له . المقيقة أن وعلم الكلام » عند القدماء 
علم د لهرت » بالمعنى ا مسيحي الغربي للكلمة منهماممظ1 أي نظرية في ١‏ الله » أو 
« علم الله » أو و الإليات » بالمعنى الفلسفي . وكل المشاكل الأخرى . ولو أتبا 
تبدو إنسانية في مظهرها إلا أنها لا توضع إلا في علاقة مع الله . فالله طرف في 
الطبيعة في صورة معجزة . فقد تصور المتكلم القديم أن إلله قأدر على حرق قوانين 
الطبيعة في حين أنها نواميس ثابتة يمكن للعقل إدراكها وللإرادة السيطرة عليها في 
عالم مسغخر للانسان . والله طرف في الحرية في صورة إرادة . فتصور المتكلم القديم 
أن اخحرية تدخل كطرف مقايل للإرادة الأية في حين أن طرفها المحدّد هو الموقف 
أو العالم وليست الإرادة الإهيية . والله طرف في العقل في صورة شرع ووحي 
ونقل . فتصور المتكلم القديم أن النقل هو الطرف المقابل للعقل في حين أن الواقع 
هو الطرف الآخر للعقل وليس التقل . والله طرف في الخير والشر في صورة تعلق 
شامل لكل شيء بما في ذلك أفعال الإنسان . فتصور المتكلم القديم أن الخير وألشر 
من الله في حين أنهيا مسؤ ولية إنسانية واختيار حر للانسان كخالق لأفعاله في أوضاع 
إجتماعية معينة هو مسؤول عدبا . وإلله طرف في المعاد ومستقبل الإنسان . قتصور 
المتكلم القديم أن الله يتدخمل في تحديد مستقبل الإنسان ومصيره في حين أن 
(600) الاقتصاد من »ه ء الواققا ص 7 : المقاصد من +* ؛ شرح المقاصد ص ؟؟ ٠+‏ أشرفه المقاصد 
ص 7١‏ ء أتحاف امريد من 76 - 8 . شرم الخخريدة صن 8 . 


0 


الإنسان وتحقيق رسالته في الحياة هو الذي يحدد مستقبله وكيفية خلوده . والله طرف 
في السياسة في صورة تعيين الإمام . فتصور عالم الكلام القديم أن الله يعين 
الإمام ء وأن علاقة الرئيس تتحده برئيس إخر له ء هو الله » وليس الشعب الذي 
يعقد البيعة والذي منه تستمد السلطة . وهكذا دخل الله بصفاته وأفعاله طرفا في 
كل المشاكل الإنسائية والطبيعية . ووّضعت المسائل كلها وضعاً لاهوتياً . فمسألة 
خلق القرآن مئلا ضعت وضعاً خاطتاً يجعل الله طرفاً فيها . في حين أن الوحي 
كلام موجود . مقروء ومسصوعء متلو ومحفوظ . يحتوي على تصور للعالم بعد 
فهمةء وعلى باعث على السلوك بعد ممارسته . فهو موضوع مأدي وليس صفة 
مطلقة لذات مشخصة . والخلق في نباية الأمر صفة إنسانية لفعل إنسانق كا عو 
واضم عند الفنان250 . 


علم الكلام إذن مسؤول عن القضاء على النظرة العلمية للظواهر . وذلك 
بالقضاء على استقلال الموضوعات وربطها دائيا بطرف أخخر هو الله . إذ لا يتسدد 
أي موضوع مثل الوجود أو الحياة أو الحرية أو السياسة أو الأخلاق . . . الخ إل إذا 
كان الله طرفا فيه ثم تفسير هذه الظواهر باللجوء إلى العلة الأولى دون العلل 
المباشرة . ومن ثم يجعل علم الكلام موقف الإنسان في العالم موقفاً مغترباً لأنه 
يتصور أن أمور الدنيا إنما تتحدد بأفعال ذات مشخصة من خارج العالم وليس 
بأوضاع العالم الفعلية . يمكن إذن تغيير علاقات الأآطراف في المسائل الكلامية 
وجعل الإنسان في علاقات ممع الآخرين ومع الأشياء » ووصف الإنسان في العالم 
كطرف فيه . ومن ثم تتغير عادة العلم من مادة لاهوتية إلى مادة إجتصاعية » ومن 
عالاقات غيبية إلى علاقات مرئية . وقد يتغير فهم الدين التقليدي الوارد من تاريخ 
الأديان من عبادة ومعجزة وتشخيص وطقوس وعقائد وسلطة . وسحر ونخصرافية 
وغيب وأسرار » ويعود إلى أصله من كونه وصفاً للإنسان في العالى كفعل وشعور 
وفعل وذات . الوحي نفسه جموعة مواقف إنسانية نموذجية تتكرر في كل زمان 
(51) أنظر بحنتا غطودمض 03 نل عفمدكستموعظ2 هرا في ,عاجمامومسطنهم دن عزهه15601 وأيضا 

«لماذا غاب مبحث الإلسان في ترائنا القديم؟» دراسات اسلامية . 





كم 


ومكان » تصف الإنسان في العالم » فالعالم هو اسوطن الأوحد للإنسان . أما علم 
الكلام فإنه يعرضص الوحي ف صورة أخرى ممالفة لتلك الصورة التي عرض الوحي 
مهنأ تقسيه . ف علم الكلام يضمر الوحي , ويتحجر ء ويتقوقع على نقسهء. 
ويصبح لاهوتا في حين أن الوحي نظرية في الإنسان وقصد نحوه . في علم الكلام 
ينقلب الوحي من الإنسان إلى الله ويصبح و علا إِلياً ‏ في حين أن الوحي بشاء 
إنساني ووصف لوضع الإنسان في العالم . بل إن المشكلة الأولى في علم الكلام » 
وموضوعيه الأول » وهوذات الله وتشخيص ماهيته وأفعاله » موضوعة وضعا 
خاطتا , فالواحي قصد نحو الانسان » ووصفا لوضعه في العالم 3 وليس وصفاً 
لذات مشخص يدور حول نفسه . يفسع المتكلم المشكلة وضعاً خاطتاً » ويقلب 
الوضع بتحويل الوحي إلى قصدٍ من الإنسان نحو الله وبتغيير أتجاهه من حيث هو 
قصل من الله نحو الإنسآن إلى قصدٍ من الإنسان نحو الله . الوحي قصد موجه نحو 
الإنسان ء يعطيه نظاماً لحياته ومعاشه . هو وصف للعالم وللإنسان في العالى ‏ 
وصففب واقعي حسي + بديهبي وجدإني ء وليس قصصد! من الإنسان نحو الله يعطي 
نظرية في الذإت والصفات والأفعال على نحو غيبي أفتراضي خالص يقع في 
التشبيه » وقياس الغائب على الشاهد لا عمالة . فيا كان في الوحي بداية وهو الله 
أصبح في علم الكلام نباية . وما كان في الوحي تهاية وغاية ومقصداً وهو الإنسان 
أصبح في علم الكلام بداية ومنطلقاً . علم الكلام إذن تدمير للوحي كا أن الوحي 
تدمير لعلم الكلام . الوحي تعبير عن وضع الإنسان الأمثل في الجماعة ليدرك المسافة 
بين الواقسم والمثال ويقوم بتحقيق رسالته في التوحيد بينهيا بالفعل وعلم الكلام 
اغتراب للإنسان وقذف به ارج العالم من أجل عبور المسافة من الواقسع إلى المثال 
عن طريق التمني وألثيال أو بالوهم والخداع . فأيهما موقف صحيسح وأيهها موقف 


مز يفب0؟ 3 3 : 


ذانت الرسول : وفد يضاف إلى «ذات» الله وذات» الرسول فيكون موضوع 
العلم قطبين: الله والرسول. وهو ما وضح أساساً في علم الكلام المدأخر في عصر 


اؤىم ولاذ! غاي محل الأنسان قِ تراتنا القديم؟» عزاسباتتب اسلامية : 


ماق 


الشروح والملخصات ولي كتب العقائد بعد القرن الثامن الهجري 29 . صحيح أن 
ذات الرسول مخلوق بشري فانٍ ولكن التركيز على هذين القطبين » الله والرسول 
يوحي بعقائد ملل أخرى تعقد رباطاً جوهرياً بين الشخصين02 . بالإضافة إلى أن 
هذين القطبين يثلان مصدر الوحي ورسول الوحي فقط وغياب المرسل إليهم كلية 
في هذه العلاقة الثائية وهم النأس والشعب والآمة وكآن هذا الطرف الثالث لا 
وجود له كمحور في العقائد كيا أن لا وجود له في حماتنا السياسية المعاصرة . إن 
العلاقة الكاملة ثلانية : عرسل 3 ومرسل إليه كم رسول يتم بوأاسطلته التبليغ وحمل 
الرسالة . والمرسل إليه هم الناس »؛ والناس يعيشون في عالم » ويبحثوت عن 
نظام . والرسول ليس له هذه الأهمية التي تجعله عصوراً من محاور العلم مع الله 
كمحور أول . فالرسول ما هو إلا مُبلغ » أي أنه وسيلة وئيس غاية » وما على 
الرسول إل البلاغ . وإلاً وقعنا في « علم السيرة » وهو من العلوم النقلية المخالصة 
كيا وقعنا في و علم الكلام » الذي يأخذ المرسل موضوعا له أي الله . الغاية هم 
الناسء وهم البشرء وهو العالم . فكيف نسقط الغناية من الحساب . ونجعل 
الوسيلة جزءاً من موضوح العلم ؟ وإذا كان التصوف قد ركز على الوسيلة إلى حد 
الإطلاق فيا سماه « الحقيقة المحمدية » فإن علم الكلام حتى في حركات الإصلاح 
الديني الأخيرة يكون قد انتهى إلى عشل ما انتهى [ليه التصوف من التركيز على 
شخص الرسول حتى ضاعت الرسالة وضاع المرسلى إليهم . إن الرسول ليس 
موضوعا مستقلا لعلم أصول الدين لأنه وسيلة إيصال الوحي فقط . ووسيلة 
تبليغ ء فهو وسيلة لا غاية » وطريق لا هدف ٠.‏ وحامل لا محمول . أما الوحي فإنه 
موضوع مستقل غير مشخص ء وإدخال. الرسول كجزء من الوحي تشخيص 
596 ويتضم ذلك في إلثاوية » والكونفوشيوسية والبوذية ثم !لسيسية » فقد كان لاوتزي . 


وكونفرشيوس ؛ ويوذا ء والمسيح أشحخاصاً تارضيينء أنبياء ورسل ودعاة قبل أن يتحولوا إلة , 
إنظر رماتتا الثانية -لعلكمعداده عبوتتدعمعصوع! عونل نمممه ,عومد" عن عنجداممة فاه مآ 


تانق اكع 1" داقع أجن 14 مت بجوم قعل , 
(4 لخلاصة مى ا ء شفة امريد مي لا9وء وسيلة العبيد ص 7؛ رسالة التوحيد ص +2 ء 77# التحقيق 
التام من * 1١6‏ ار " 


قار 


للوحي . وتركيز للتشخيص الذي حدث بتححويل الوحي إلى ذات » في الموقصوع 
الأول وهو : ذات ع إلله . والانتقال عو كلام أله إلى ذات إلله . وبالتالي تصب 
علوم الحكمة وعلوم التصوف مع علم الكلام في نفس الإنجاه » وهو تشخيص 
الوحي ٠‏ والتششخيص هو أحد مأسينا المعاصرة » التشخيص السياسي في صورة 
القائد أو الزعيم » والتشخيص الإجتماعي في صورة الأب أو رئيس المصلحة . 
والتشسخيص الإقتصادي في صورة اللصوص ولمرتشين وبطانة السوء . ويلتحم ذلك 
كله بالدين « الشعبي 6 القائم على تشخيص الأفكار والمبادىء والعقشائد في الرسول 
وآل البيث والأوئياء2"*2 . شخصنا الأفكار في القادة والزعياء » وحولنا صراع 
الأفكار والمذاهب إلى صراعات بين أفراد » وحولنا الإعتقاد بالنظريات إلى إيمان 
بالأفراد » وأصبح كل نقد للأفكار هو نقد للأفرادء والولاء للأفكار هو ولاء 
للأشخاص . هنا تكمن الجذور التاريخية إِذَنْ ولعيادة الأشخاص» وهو العيب 
الرئيسي في الحياة السياسية لدى الشعوب المتخلفة229 . إن إدخال الرسول كجزء 
من موضوع العلم هو تحويل للتوحيد من أساسه الأفقي ... الوحي في التاريخ ب إلى 
أساسه الرأسي » الصلة بين الله والنبي وذلك بالحديث عن نظرية الإتصال . 


(0 أنظر و محجمداء الشخص أم الميدأ » قضايا معاصرة (4) في اليار الديني . وقد نبه إلقران على ذلك 
وكان أول من نقد « عبادة الشخص » فى شكعي الرسول بقوته « وما محمد إلا رسول قد خلت من 
قبله الرسل أفإن ملت أ كتل اثقلبتم على أعقابكم » (9: ١45‏ )ء كيا ركز على صفته البشربة في 
دوقالوا عاغذا الرسول يأكل الطعام ويشي في الأسواق لولا إنزل إليه ملك فيكون معه 
تذيراً » أو يلقى إليه كنز أو تكون له -حنة يأكل منيا » (72 : ا-_لم) ؛ وروقالوا تن نؤ عن تلك عمق 
تفجر لنا من الأرض يتبوعا ٠‏ أو تكون آلف حجثة من تخيل وعتب فتفجر الأعيار خلاله! تفجيراً . أو 

تسقط السياء كبا زعمت علينا كسفاً أو تأي بالله والملاتكة قبيلا . أو يكون لك بيت من زخرف أو 
ترقى في السماء » ولن نؤمن لرقيّك حت تدرّل علينا كتاباً نشرؤء » قل سبحان رب هل كنت إلا 
بشرا رسول , وما منع التاس أن يؤمنوا إذ جاءهم المدى إلا أن قالوا أبعث الله بشراً وسولا. ٠‏ قل 
لو كان في الآرفس ملاتكة يمشون مطمتنين تتزلنا عليهم من السياء ملكا رسولاً 6( /9؟ : 5 
)0 

(55) الاقتصاد حى 5 والقرآن أيضاً يشير إلى ذثلك يقوئه « وما منعنا أن ترسل بالآيات إلا أن كذب بيبأ 
الأولون » أنظر أيضاً الفصل الشاسع عن التيسوة . أنظر أيغساً حديثتا عن المعجزات في مقدمتنا 
لرسالة اسبيتوزا في اللاهوت والسياسة . ص 54-58 . 


قم 


ووسائل الإتصال , والحجاب . والملاك . والمخيلة كا حدث في علوم الحكمة في 
حين أن ما يهمنا نحن هو الوحي بعد إعلانه ‏ وليس قبله ‏ وفهسه وتفسييره 
وتأويله من أجل الاستفادة منه في حياتنا العملية كيا حرص على ذلك علم أصول 
الفقه في تحويل الوحي إلى علم دقيق إبتداء من الحظة الإعلان عنه وليس قسل ذلك 
حى لحظة تمققه 2 الحيياة العمئية كسلوك للأفراد وكنظام للجماعةء سواء فيما 
يتعلق بالصحة التاريخية للنصوص من خلال مناهبج الرواية أو الفهم كأ من خلال 
مبادىء اللغة وأسباب النزول أو تحويلها إلى سلوك في الحياأة العملية من غصلال 
المقاصد والأحكام"22 . خلط علم الكلام إذن بين النبي والرسول ٠»‏ وتعرضص 
للنبي كما تعرضت له علوم الحكمة وعلوم التصوف وعلم السيرة ولم يتعرض إلى 
الرسول من -حيث الرسالة كما هو الحال في علم الحديث أو علم أصول ألفقه . فإذا 
كان الدافع على إقامة علم الكلام عو وقوع أخبار تتعلق بحياة الناس فيمكن تحويل 
هذه الأخبار إلى علم عن طريق التحقق من صدقها ى! هو الخال في علم الحسديث 
أو معرفة معانيها كيا هو الحال في علوم التفسير أو الإستفادة منبأ في الحياة العملية 
كا هو الخال في علوم الفقه أو التصوف . ولا محل لعلم الكلام . هذا بالإضافة إلى 
أن كل عا وصل إليه علم الكلام في حديشه المتعرج عن النبي هي صفات النبي 
الأربعة مثل صفات الله السبعة ء» ونخصال الرئيس العديدة أي التركيز على السمات 
الرئيسية في الشخص . إذا صلم الشخص انتظم الواقع وصلح النأاس فخصال 
الأفراد هي التي تحدد طبيعة النظم الإإاجتماعية . وهو تحليل ناقص يغفضل دور 
الملؤسسات والشعوب والأفكار ومن ثم فهو غير علمي . النظم الإجتماعية لها 
استقلاها عن خصال الأفراد حتى ولو كانت خصال الرؤساء . بل إن شخص 
الرسول سيتدخخحل في الجزاء ويخرق قانون الإستحقاق عن طريق الشفاعة كخرق الله 


(89) المقتاصد من 71 شرح المقاأصد ص ؟7 . أشسرففب المقاصد من 51١‏ , التحفيق التام من ؟ 
ويعترض صاحب المواقف عل ذلك بأعتراضين  !‏ قد يبحث فيه عن المعدوم والحال وعن أصور لا 
باعتبار أنها موبجودة في الخارج كاك ظر والدلييل . وأما الرجود في الذعن فهم لا يقولون به . 
ب - قانون الأسسلام هوا مسا هو التق في هذه المسافل وسذ! القدر لا يليل العلم 1 المواقف 
خم شا 
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لقانون الطبيعية عن طريق المعجزات . لقد ركز العلم على ضرورة المعجمزة لاثبات 
النبوة وتابيدا للأخبار التي أنى بها الرسول وذلك عن طريق أفعال خارقة للعادة في 
حين إن الوحي في آخسر مراخله + وهو الوحي الإسلامي + له يقيئنه الداعصي 5 
وصدقه الذاتي » ولا ممتاج إلى برهان خمارجي . فضلا عن أن المعجزة بمعنى خرق 
قوائين الطبيعة ريما كانت موجودة في المراحل السابقة للوحي هن أجل تحرير الشعور 
الإنساتي من سيطرة الطبيعة أو من سلطة الحاكم المطلق . فالله وحدم هو القادر على 
كسر كل القوانين الطبيعية وعلى كل النظم السياسية القائمة على حكم الفرد 
المطلق . ولكن في آخر مرحلة من مراحل الوحي تتحول المعجزة إلى إعجاز. 
ويكون الفكسر والفن ؛ وما دعامتا الوحي.ء المضسون والصورة , الموضوع 
والأسلوب . هماموضوعا الإعجاز . فالمعرفة الإنسانية مهما تقدمت فيا ستظل 
تجد في الوحي نظريات صادقة ء» وأن الخلق الفني الإنساتي مهيا عظم فإنه سيظل 

يجد في أسلوب الوحي عملا فنياً باقياً على كل العصور . الوحي في آخبر مراحله 
إغلان لاستقلال الإنسان عقلا وإرادة دون ما حاجة إلى تدخل خارجي في عقله أو 
في إرادته من أجل الخصول على معرفة أو تحقيق فعل . مهمة الوحي وضرورته هي 
في إعطاء مجموعة من الإفتراضات النظرية تسهل عمليات فهم الواقم بعد التحقق 
من صدقها بالدليل العمل أو البرهان النظري . كما أنها تقصر الطريق بإعطائها 
الأساس النظري من أجل أن يكرّس الإنسان كل جهده وطاقته في التحقيق . 
بالإضافة إلى أن هذا الأساس النظري شاملٍ وعام ومحايد ٠‏ لا مخضم شوى أو 
مصلحة يِل بحقق مصالح المرد والجتماعة يأ كانتاء وذلك بخلاف المعسرفة 
الإنسانئية التي قد يطول البحث عنها والتي قد تقع في التجزئة وأحادية الطرف 
والتحيز والتي قد لا يتم الوصول إليهما قبل خباية حيأة الإنسان وانتي قد تتعزل 
وتنحصر عن الواقع ؛» وتظل في حدود النظرية . وضوع المعجزات الآن اميا 
شعوذة أو سحر أو خرافة أو وهم . ويمكن القضاء على كل ذلك بالنظرة العلمية 
للواقع . وبتوجيه الجماعة نحو الثقافة النظرية العلمية . وقد تخلفت حركاتنا 
الإإصلاحية الحديثة عن دعوتبها وذلك لاستمرار إيمانها بالمعجزرات ممعانيها ااتقليدية 
كدليل على صدق النبوة » وكخبر متوائر ء وإن كانت قد حاولت أن تبعل منها باعثا 
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على الفكر والتأمل في الطبيعة » وكشفاً عن مجاهل العلم . ويظل ا-شوف قائما من 
أن يتحول هذ! البحث إلى تسليم بالأسرار طالما ظل الإيمان سائدا على العقسل . 

ة ‏ الأمور العامة: وقد يكون موضوع العلم هو الوجود يما هو موجود على 
قانون الاسلام وليس بحثاً إلياً عاساً ودون الوقسوع في التشخيص. والموجود 
هو الذي يمكن إدراكه بالأمور العامة مثل الوجود والماهيةء الجوهر والعرض. الوجوب 
والإمكان . العلة والمعلول . الواحد والكثير . . البخ وهي آخر ما وصل إلينه علم 
الكلام من تطور نظري من أجل إدرأك معنى الوجود والاستدلال به على مدلوله > 
وهو أكثر الموضوعات تجريداً وصورية - لقد استطاعت هله الأمور العامة تحويل 
الوحي إل علم أوليات عنعو ممم عم أي إل مجموعة من المبادىء العقلية العامة 
الواضحة بذاتها ء أوليات ختالصة لا يسبقها شيء كما هو واضح في نظريتي العلم 
والوجود0**؟2. موضوع العلم إذن هو «المعلوم» الذي يمكن معرفته. لذلك اشتمسل 
المعلوم على نظرية العلم اجابة على سؤال كيف أعلم ؟ كما اشتمل على نظرية 
الوجود أجسابة على سؤال ماذا أعلم ؟ ولو أن العلم تطور ول يتوقف من القرن 
النامن حتى الآن لكانت تلك الأمور العامة قد ابتلعت الإغيات وأصبيم العلم 
صورياً خمالصاً . فالإنهيات قد أصبحت عقليات ولى يعد باقياً إل النبوات أو 
السمعيات التي عادت من القرن الثامن حتى الآن وابتلعت العلم كله بما في ذلك 
ا مقدمات النظرية عن « الأمور العامة » والعقليات وريثة الإلحيات . 


وبالرغم من مزايا هذا الموضوع التجريدي إلا أنه يعبر عن إيان باطني ع 
ويدف إلى شيء أخر إما إلى حدوث العالم من أجل إثبات أن الله قديم أو لإثيات 
أن الوجود عتميز عن الماهية في هذ! العالم من أجل إثبات أن ماهية الله هو وجوده , 


7 وهي التي سماها الأيي د مسائكه التي هي المقاصد وهي كل حكم نظري علوم هو من العقائد 
الدينية أو يتوقفب عليها اثبات شيء عنها وهو العلم الأعلى . فليست له عيادىء بين في علم آخر 
بل مباديه أما عبينة بنفسها أو مبينة فيه . فهي مسائل له وميادي لمسائل آخرى عنه لا تشوقفف عليها 
لتلا ينزم الدور . فمنه تستمد العلوم وهو لا يستمد من غيره . قهو رئيس العلوم على الإطلاق ع 
الموائف عي لم 
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وأن وجوده هي ماهيته » ولإثيات أن هذا العالم منقسم إلى جواهر وأعصراض من 
أجل إثبات أن الله هو الجوهر الخالص لا أعراض فيه . ويحمدث نفس الشيء 
بالنسية إلى الوحدة والكثرة والعلة والمعلول9*") . وكلها تصدر عن إحساس مرهف 
بالإيمان معروضاً عرضاً عقلياً صرقاً . وفىي هذا الإحساس قد يتلف الناس . فقد 
يرى البعحضص أن إشات .حدوث العام هو المعير عن هذا التشزيه العقلي وقد يرى أخصر 
أن قدم العالم هو الأكثر تعبيراً عن ذلك . قد يرى فريق أن عدم الربط بين العلة 
والمعلول ربطا ضرورياً تعبير أصدق عن التصور الإيماني للعالم بيشما يرى فريق أخر 
أن الريط الضرورىي بين العلة والمعلول هو إصدق تعيير عن وجود الله وحكمته . 
وهكذا يختلف الئاس في تعبيرهم عن إحساسساتهم الدينية بالصور العقلية . وإثما 
يرجع إتهبام بعضهم لبعض بالخروج عن الدين في أحسن الأحوال ء ومع تشواقر 
حسن النية إلى تعدد هذه الصور العقلية أو تضاريها مع أنبا كلها صور إائية تعير 
عن عواطف إهانية بالرغم من اختلاف ظروف نشأتاا""© . هذا بالإضافة إلى أن 
هذه الأمور الصورية العامة ما زالت مرتبطة بالجو العام لبيثة ثقافية معينة هي إلبيئة 
اليونانية ومفاهيمها » وهي بطبيعتها مثالية » والمثالية والعواطف الدينية صنوان » 
والخلاف بينهيا في الدرجة وليس في النوع ء فقط في حرجة التجريد . 

ولما كانت هذه الصور الدينية ليست وليدة البيثة الثقافية المعاصرة فإنه لزْم 
ملؤها بمادة معاصرة حتى يمكن أن تعبر عن مضمون معاصرء وإلا ظلت صورية 
فارغة تعبر عن الطهارة الدينيية والتقوى الباطنية التقليدية . إن «الأصور العامة: 
اليوم ليست هي أفكار الوجود والعدم والماهية . والسوهر والسرض . الواحد 
والكثيرء العلة والمعلول , الوجوب والإمكان . القدم والحدوث ... الخ . فقد 
كانت هي المفاهيم السائدة في الثقافة القديمة يعد ترجمة الثقافة العصرية آنذاك وكان 
مصدرها الرئيسي من اليونات . أما أليوم فقد أصبحت أفكار الحرية والعدالة 


(54) ويتضح ذلك من تعريف الايحي و هو المعلوم من حيث يتعلق به اثباث العقائد الدينية تعلقاً قريبا 
أو بعيد؟ » المواقف م * : 

)7١(‏ إنظر عقدمتنا لكتاب و الوجود والماهية » لتوما الاكوبني في ١‏ تماذج من القلسفة السيحية في العصر 
الوسيط »ع ص 7# ب 714 . 
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والمساواة والتحرر والتقدم والبضة بل والثورة والتغير الاجتماعي هي الأفكار 
السائدة في ثقافتنا المعاصرة منذ فيجر نهضتنا الحديئة والتي أصبيحت جوءا من الثقافة 
العصرية بعد الترهات عن الثقافات العصرية الحالية ومعظمها وارد من الغربب . 
وكيا غبرت ت الأمود العامة القديمة عن مقتضيات ثقافتنا القديمة وحاجتها فإن الأفكار 
المعاصرة تحبر أيضاً عن مقتضيات ثقافتنا الحالية وحاجات مجتمعاتنا المعاصرة2"0 . 


خامساً : منبجه : 

لم يُفرد القدماء قسماً للحديث عن م: منهج العلم بل جعلوه جزءاً من تعريفه وهو 
إيراد الأدلة اليقينية على صحة العقائد السدينية ودفع حجج الخصوع . ورت شسه 
المعارضين . المنهج أذ مزدوج : الأول إيجابي وهو «إثبيأات صريحة العقائد الدينية 
بالأدلة القتية؟) ةُّ والشاني سلبي وهو #دفم حجم المتهسوع ؛ ورك سياه 


مع سم 


المعارضين »!7 : 


١-المتيج‏ الايماني : والمنيج الأول مدبج إيماي خالص يقوم على التسليم بالعقائد 
الدينية تسلييا مسبقأ عن طريق الوسي . وي هذه الحالة تكون وظيفة العقل مجرد 
إيراد البرأهين على صحة المسلماث المسبقة؛ وهو المنبج المعروف في العصر الوسيط 
الأوروي «أَومنٌ كي أعقلى »00777 : أو«الإيمان باحثأعن العقل». صحيح أن مضمون الإيمان 
الإإأسلامي ممتلف عن عضمون الإيأن السيحي لأنه محتوي على صدقه من داخخله في 
حين يحتاج الإيمان المسيحي إلى صدق خارجي من ألوهية أو نبوة أو معجزة أو إرادة 
أو [شام أو سر . وقد وضح ذلك في المقدمات الإيمانية التقليدية وتعبيرها عن 
الأحكام المسبقة التي يبدأ منها الأصولي المتكلم . وهي عقائد أهل السنة التي يريد 
البرهنة على صحتها للآخرين وليس لنفسه . وبالتالي تكون نتائجه هي مقدماته , 
ومكتشفاته حي مسلماته وكأن البحث ذاته ما هو إلا لظ الفراغ بين المقدمات 


كيام عذ! هموموضوع الجزء الثاني ع فلسقة المتضارة ٠‏ 1 من تمثل اليوتان إلى رضي ألْغْرنسه : 

(95) المواتقب ع لاء شرم المقاصد عن 18 » أتماف امريد ص ١6‏ » التسقيق التام ص ” , 

45 أنظر مقدمتنا لكاب أنسيلم ٠‏ الايمان الباحث عن العقل » في هلاج من الفلسفة المسيحية في المصبر 
الوسيط . عن 1١5-45‏ : 
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والنتائج . يقوم منيج علم الكلام عند القدماء إذن على البحث عن الأدلة اليقينيية 
لإثبات صحة العقائد المسلم بها سلفاً بعد الإيمان بها وهو وقوع في « الدور» بين 
الإيمان والعقل . أؤمن كي أعقل ثم أعقل كي يزداد إيماني رونا ولكي أثبت 
للاخرين صحة إيماني . وهو على عكس المنسج في علوم الحكمة الذي يبحث عن 
بداية عقلية مطلقة دون افتراض إيمان مسبق وإن خرجت صور العقل تعبيرا عن 
الطهارة الدينية والتقوى الباطنية . يدأ المتسعج الكلامي إذت بالتسليم لم يشنبي 
بالبحث عن الأدلة وإيجاد البراهين على صدق ما سلمنا به أولاً فهو علم إيماني 
خالص أكثر مئه علا عقلياً . وبالتالي يفتقد شروط العلم وهو البحث عن نقطة 
بدأية يقيشية يقينية يصل إليها العقل من داخله ٠.‏ وهذا لا يعني أن الإيمان لا وظيفة له لآنه 
يكون أحياناً حدساأً مبأشر] أو تجربة صادقة أو عاطفة نبيلة أو مبدا مثالياً: وكلها 
تدخل ضمن وسائل المعرفة وشروط الإدراك . وأحياناً يقدم الإيمان افتراضاً نظريا 
لفهم الواقع ثم تكون مهمة العام التحقق من صحة هذا الفرض بالدليل العقلي أو 
البرهان الحسي . وأحياناً يقدم نظرة شاملة للكون تكون مهمة العالم تحويلها إلى 
بناء فردي ونظام اجتماعي وحركة في التاريخ ذلك يمكن تعميم البراهين والآدلة 
91 غيره من المعطيات الدينية خضاعمة إذ! كان لوحي الإسلامي محطى معاليا ويس 
نوعياً كا هو الخال في المراحل السابقة للوحي التي تمسك بها الوعي الأوروبي*” . 


؟' -المنهج الدفاعي : والمنهج الثاني الذي يستعمله علم الكلام هومنهج الدفاغ 

عن العقيدة 3 والذب عنها + ضصدك البدع وألشبة التي يروجها الخصوم من المعاندين 
والمبطلين . فهو علم دفاعي ضد هجوم المنتقدين2" . 

والحقيقة أن الدفاع ليس منبجاً للعلم بل هو مجرد تقريظ وثناء ومدح للنفس 

وثلمبا وهجوم وتجريح لل خمر . ليست مهمة العلم الدفاع أو الهجوم سس تنك مهمة 

المحاماة ., والدفاع والهحجوم كلاهما يقومان على التحخصب واشوى والمصلحة ويدلاب 

(9/4) المقاصف ص لاساء شرح المقاصد صن 7١‏ - ١لا‏ ص 48؟ء أشرف المقأصد عن /119 وأنظر أيضاً 


« حكمة الاشراق والفينوميتولوجيا » في دراسات إسلامية . 
67 باه وعم القأصد *99ء اماف امريد من م؟ 1 التحفيق التام صن ؟* : 


و 


على نقص في العلم والموضوعية والتجرد والنزاهة والحياد . العلم تحليل عضي 
للموضوعات أو وصف علمى لللواهر لإدراك الحقائق الصورية أو المأدية أو رؤية 
للماهيات في التجارب الحية وليس تعصبا أو هوى ء دفاعا عنها وهدماً لنقيضها . 
الدفاع شي والتأسيس النظري تسبي ء -6 : الدضاع همه دسمقين, حم اي القصم 
واس تخدام العقل لذلك صو أبأ أم خبطا 1 أما التأسيس لمهمته معرقة البناء النظري 
المعلم 1 الدفاع والمجوم كلاه ! معارك 5 أشضواء . وتحويل لننضال الحفقيقي رن 
الواقع إلى الفكر خاصة إذا كانت موضوعات الحدل لا تؤشر في مجريات الأحداث 
المباشرة مثل تحلق القرآن . ووجود الملائتكةء وعذاب القبسر» والميؤان » 
والصراط ع والتوضص , الذفاع موقف يدم عن تببعف صاحيه خَ وحجوع |الخصصوم 
يدل على قوة المعارض وف النياية يرجتع الفضل إل الخصم فق التحدي والمعارضة 
واجبار المتكلم على التفكير والإستدلال . فالخصم ليس شرا بل هو الباعث والدافع 
والمحرك والمنشط لذهن الأصولي المتكلم . وبالتالي يكون الخنصم هو المؤسس للعلم 
بأعتراضاته وليس, المدافعم عن العلم بأجوبته . 

ولا يكون الدفاع عن الدين فحسب بل عن تفسير معين لندين ء ولا عن 
العقائد الإسلامية بل عن تصور معين لها وهو تصور مذهبي لفرقة خاصة هي في 
الغالبي فرقة أهل السسئة الي أصبحت + بعك الممراع عل ال٠لطة‏ وكسم المسرام 
لصالحها . الممغلة للعقائد الرسمية للدوتة » قد تراث المعارضة السرية مثل عقاتك 
الشيعة أو المعارضية العلنية من اللخارج مثل نظريات الخوارج أو المعارضة العلنية من 
الداخل مثل أصول المعتزلة . فالدفاع عن المذاهب الكلامية وعقائدها أكيثر من 
الدفاع عن الدين نفسه . وكانت الغاية من تأليف كتب العقائد الدفاع عن عقيدة 
أعل السئة حتى في علم الكلام المتأخمر الذي يظهر فيه العلم مستقلا عن عقائد 
فرقة بعينها يادثا بنظرية العلم ومثنيأ بنظرية ألو-جود + وتحويل عقائد السرق إلى مجرت 
تذييل للإماسة في نباية العله0) . لا عجب إذن أن تكون المصتفات الكلامية في 
معظمها و سنية أشعرية » إلا فييا ندر دفاصاً عن فرقة بعينها هي الشرقة الناجية! 
(5) انظر الفصلين الثاذث ‏ نظرية العلم » والرابع ه نظرية الوجود » . أنظر أيضاً الخئقة : و من الفرقة 

الذهيية إلى الوحدة الوطتبة » . 
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الدقاع عن العقائد إذث هوف الحقيقة دفاع عن المذهبية ء» ودفاع عن الفرق 
الدينية ء ودفاع عن الموقع من السلطة . سلطة الحكم أو سلطة المصارضة . 
والمذهبية والتحزب كلامب وقوع في التعصب ء والاتغلاق ١‏ وضيق الأفق »: 
والتضحية بمصالح الناس من إجل وهم إنفعالي أو مصلحة خاصة . لا يعني ذلك 
التخل عن المعارك الفكرية » فهي ضرورية للتصديق والبرهان ء» ولتحوار بين 
الفرق لتوعيسة اللساهير وخلق جو ثقافي عام قادر على ريك العول ١‏ وتنشيط 
الأذهان . دون الانتساب المسبق إلى مسذهب معين حتى يتم استسعساد 
« الدححاطيقية » . ويبدأ التنوير » وتثار التساؤ لات . وتطرح البدائل . ويعاد 
الاختيار » ودون الولاء لفرقة بعينهأ حتى يتم جمع شمل الأمة في إطار الوحدة 
الوطئية دون صراع على السلطة ء إعدادا للأمة لمرحلة قادمة تعود إليها وحدتها 
المفقودة منذ الفتنة الأو لى 299 , 


وغالياً ها يكون الدفاع دفاعاً عن النفس. وليس دقاعاً عن الفكرةء ويكون 
ال مجوم هجوماً على الآخر وليس عجوماً على الفكرة . وبالتالي يقضى على استقلالية 
الفكر وشموليته ويتحول إلى فكر متجسد في أفراد وأشخاص . وتتحول الحجة من 
حجة ضد الفكرة إلى حجة فد الشخصض «رعمنهمآ1 لخ ونامعوريونة روصو 
الشائم في حياتنا الثقافية المصاصرة . ولمأا كان كل فرد يمثل مصلحة خاصة أو 
مصلحة جماعة تحول علم الكلام إلى علم يكشف عن تضارب المصالم والأهواء : 
ويعبر عن القوى الإجتماعية وصراعاتها . فالجدل في ماية الأمر تبرير نظري لصراع 
القوى الاجتماعية . إنقلب العلم إلى تجريح . وقد يكون ذلك أحد أسباب تسمية 
علم الكلام من و الكلم » أي «الجرح » أي التأثير القوي الذي يصل إلى حد 
الججرحم . لذلك أنشىء علم مستقل هو علم داب النظر والجدل للتقليل من آثار 
المروح والتخفيف من المثالب والطعان على أصحاب الرأي والنظر0*”؟© , 


90 الاتصاقف ص 1 و المقاصد ص87 21١‏ إصول الدين ص ؟ ؛ أنظر أيضاً و الشراث 
> والتجذديد » . إعادة الاختيار بين البدائل ص فلإ - 71 . 
(4/) حاشية الاتماف عن /78اء العقائد النسفية صن ؟١!‏ المعالم ص 7 . 
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إِذا كان القدماء قد وجهوا كل همهم للدقاع عن العقائد القدعة فإينا نوحه 
جهدنا لإعادة بنائها لآعبا ما زالت تعطينا تصوراتنا للعالم وتعمل كموجهات لسلوكنا 
المعاصر . وقد يكون بعضها سبباً من أسباب الإحتلال والتخلف ء وغما أزعتا 
العصر ومعوقاً لجمهودنا من أجل التتحرر والتئمية . وقد يكون بعضها مانعاً من 
الإحتلال والتتخلف . ودافعاً للتحرر والتنمية ولكن ظل طاقة مخترنة تتجاهلها 
القوى العلمانية وتحجرها القوى السلفية . إذ! كان القدماء قد دافعوا عن العقائد 
طبقاً لحاجات عصرهم فإننا نحلل الأقكار لمعرفة آثارها النفسية والإجتماعية » 
وقدرتها على تحريك الجماهير طبقاً لمقضيات عصرنا . ى) نسلل الواقع ال معاصر 
ونصف مكوناته الذهنية والنفسية لمعرفة حاجاته . فالدفاع عن العقيدة عند القدماء 
يصيح هنأ تحايلا للأفكار ووصفا للواقسم وتلمية للمجتسع 5 وتغييراً للأوضاع 
الإجتماعية » ودفعا لخركة التاريخ إلى مرحلة تالية أكثر تقدما . العقيدة باعث على 
السلوك » وليست حقيقة مستقلة قائمة بذاتها إلا من حيث قدرتها على التغيير , 
وتصور بئأء يجد فيه الواقع ذاته بصورة أفضل وأشصسل وأكمل . العقائد قي 
المجتمعات النامية ‏ وذلك لأنها مجتمعمات تراثية- طريق لمتغير الإجتماعي ووسيلة 
لتحقيق الأعداف القوعية(*)2 , 


؟ هل الحدل علم؟ والجدل يس علماً بل ه وأقرب إلى الفن منه إلى العلم . إذ 
يقوم على المهارة في إفحام الخصوم . ولا يعتمد إلا على الجهد الفردي الخالص . هوفن 
يعتمد على الكلام كا تعتمد الفلسفة على المنطق . فالكلام آلة للعقائد كيا أن المنطق آلة 
للعلوم . ومن هنا أنت تسمية علم الكلام «وفن الجدل والمهائرات 76" . والغاية 
من الجدل إفحام الخصم وليس الوصول إلى اليقين الذي يتجاوز النصمين معاً . 
غايته نفعية خالصة وليست نظرية في حين أن العلم هو العلم النظري . غايته 
إقناع الآخرين ليس بالضرورة عن طريق البرهان بل يمكن أن يتم ذلك عن طريق 
الشة انظر د الحراث والتيبقسة الخضضارية 5 +5 الشراث والتضير الاجتماعي ع5 السراف والعسل 

السياسي » . و التتخطيط المستقبلي للفكر الاسلامي ة في قضايا معاصرة (4) في اليسار انديني . 


(3) المواقف عس / . شرح القاصد ص ٠ ١7‏ أشرف المقاصد عن *ء شرع التقماران صن 19 ؛ 
حاشية الانماف صن ب + التحقيق التام عن ؟ # : 
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الإيهام وأساليب الإيجاء وشتى وسائل الإقناع . المدل مثل الخنطابة » كلاهما فن 
ييدف إلى التأشير على النشوس . الأول بحضور الخخصم المجادل والقاني بحضور 
جماهير الناس77*؟ . وما كانت الغاية من الجدل ليس الوصول إلى الحق بل إفحام 
الخصم والانتصار عليه ولو كان على حق استعملت كل أساليب الإقناع للانتصار 
عليه ولو كانت تقوم على الباطل . فالغاية تبرر الوسيلة . وبالتالي يصبح الجدل كل 
المنطق وتمحي التفرقة بين منطق الإقناع(الجدل) ومشطق اليرهات ( القياس ) . 
ويتحول المنطق من علم معياري إلى علم نفعي . كما يتم اللجدل على مستوى 
إنفعالي خالص »ء ولا يستتخدم العقل إلا اللعثور على حجج لتأييد الإنفعال 
السابق . والحقيقة أن العلم لا يكون علا إلا إذا حول إلى نظرية . وقام على أسس 
عقلية خالصة . والجدل هنا ليس هو جدل الأفكار أو جدل التصورات أو جدل 
التاريخ بل هو جرد الخحوار بين عتخاصمين . قد يفيد ف المعارك الفكرية » 4 
الخوار المعقود بين وجهات نظر مختلفة ولكنه لا يمكن أن يكون أساساً لعلم . بل 
يكون نوعاً من توحيد الجهود النظرية للوصول إل المد الأدى من الإتضاق 
الفكري . ليست الغأية أن يقتنم إحد المتحاورين يوجهة النظر الأخرى والتسليم 
مها بل إيجاد أوجه الإتفاق كآساس لوحدة فكرية وأوجه الإختلاف وجعلها أقل قدر 
ممكن تشير إلى الأطر النظرية العامة البي لا أثر ها في ال مواقف العملية . ولكن دون 
ذلك لا يؤدي الجدل في النباية إلى أية نتيجة إذ لا ينبزم أحجد ء ولا ينتصر أحد ء, 
ولا يبقّى إل التعايد والختصام . فالهاية محرد إظهار قدرة المجادل وصعف غرعه طلبا 
للمدح والثناء إما من العامة أو من السلطان57© . 


1 دوكان اسلف يتناطروهم عليه ( الصقات ع لا على قانون كلامي بل على كول أقناعي » الملل <. 
اص 44 . ولا يكون شرضه ( المتكلم ) اظهار الحق » شرح الفقه ص 4 ؛ أنظر أيضاً « التراث 
والتجديد و١‏ التزعة الخطابية عى م١١‏ "537 . 

(9خ) ١‏ وآكثر الجهالات إنما رسخت في قلوب العوام بتعصب جماعة من جهال أهل الحق ء أظهروا المق 
في معرغىي السسدي والإدلاء . ونظروا إلى ضعقاء القصوم بعين التصضير والازدراء قثارت من 
بواطنيم دواعي العائدة والمتالفة » ورسخت ف لوهم الاعتق.ادات الباطئة ع وعسر على العلباء 
الخلطفين ممرها ممع ظهور فسادها حت انتهى التعصب بطائفة إلى أن اعتقدو! أن اروف التي 
نظرو! ميا في المال بعد السكوت عنبا طول العمر قديمة . ولولا استيلاء الشيطان بواسطة العناد 
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كيا يؤدي الحدل إلى النزاع في الحق . والحق النظري لا نراع فيه . ويؤدي 
إلى تغلب وجهات نظر فشردية تعبر عن قصر نظر أو هوى أو مصلحة على الحق 
الواحد المجرد الشامل . وبكثرة الحمدل تتعدد الخقائق وتضيع وحدتها كسداً 
عسبق ء كبديهية ومسلمة ء ويكون كل شيء فيه قولان كما هو الحال في الفقه وكيا 
نسخر في حياتنا اليومية عندما نضرب المشثلى بضياع الحق من خلال تضارب 
الأقوال9”0 . لا يدافع عن الحق بالجدل . فالحق لا يُدافع عنه بل يعرض ويحثل 
عقلا وواقعاً ببيان أسسه العقلية والواقعية . الحق فكرة سدهية أو تجربة إنسانية أو 
مشاهدة حسية لا خلاف عليها . وكثيراً ما يتحول الجدل إلى مهاترات خائصة . 
يتحدث المجادل وخصمه في الكل ولا شيء بلا تحديد للألفاظ أو بحث عن المعاني 
أو إشارة إلى الأشياء ؛ ويصبح الخوار بين عسماء لا يسمع أحدهما ما يقول الآخر . 
التكلمون يتكلمون . ويفهم الواحد نصف ما يقوله الآخر فهما خاطتا . يسقط ما لا 
بريد » ويزيد على مأ يريد » ويجور ما يفهم حتى يتفق مع مقاله ؛ فلا يفهم إلا ما 
بريد » ولا يدرك إلا مأ يفيده في الرد على الخصوم . وكثيراً ما ينأتي الرد قبل 
إلنهم ٠‏ وبالتالي ينتهي المدل إلى حوار بين الذات ونفسها وكأنه حديث الئفس 
بصوت عال لا يسمعه إلا صاحبه أو كمن يصدر أصواتاً ولا يتلقى إل صداها . 
وإذا كان الجدل يدف إلى إفحام الخصم والقضاء على البدع فإنه يؤدي إلى عكس 
ما قصد إليه . فالرد على الدع نشر لما ء وتعريف بها . بعدها تقوى البدعة . 
ويتحمس الناس لم(** . لذلك كان التوقف عن الحكم أولاً ثم عدم الدخخول في 





والتعصب للاهواء لما وجد مثل هذا الاعتقاد مستقراً في قلب مجنون قضلل عمن له قلب عاقل . 
والمجادلة والمعانكة داء محض لا دواء له فليحترز اللتدين منه جهدءء وليترك اللتقد والضحخيئة , 
وينظر إلى كافة خلق الله بعين الرحمة . وليستمن بالرفق والتطف في ارشاد من فسل من هله 
الأمة . وايتحفظ من الذكر الذي ترك داعية الضلال . ولتحقق أن مهيج داعية الاصرار بالعناد 
والتعصب معين عل الاصرار على البدعة ومطالب بعهده اعأنته في القيامة » الاقتصاد ص 4ه . 

(85) كان أبو حليفة يكره اطحيدل على مسبيال الحق وكأن يقول « التازعة ل الدين بدعة + شدرحر الفقه 
ص 4 ؟ و وهو أكثر العلوم خلافاء شرح التقتازاني من ١١‏ ؛ ويقال انه سمي علم الكبلام لكثرة 
كلام الخصوم فيه حاشية الاتماف من لال , 

ف هجر أحد بن حتبل الخارث بن أسد المحاسبي مع زهده وورعه بسيب تصتيفه كتاباً في الرد على س 
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علم الكلام ثانياً وسيلة للقضاء على البدعة . 

وقد أدرك القدماء أن الجدل يقوم على مسلمات خاطثة . إذ يدافم الحدلي 
عن معتقداته على أنبا مسلمات دون أن يبحثها سلفا. ويثبت صلقها . الجسدل 
هذا المعى تعصب وهوى . بل لاضير أن يسلم الحدلي بمقدمات الخصم حتى ولو 
كانت خاطفة مادام الغرض من ذلك هو إفحامه أو على معاندة الخصم وذلك 
بإتكار ما للخصم من مسلمات حتى ولو كانت سليمة . فكلا أن الحدل تشبث 
بالباطل قد يكون أيضاً إنكاراً للحق . لذلك وصفت الفرق الكلامية المختلفة بأتها 
وأهل الأهواء » » وتاريخ الفرق يأنه تاريخ و الوى » » والمحوى يقود إلى 
الضلالة2*" . وقد تحتوي بعض المقدمات الإمانية أحياناً على بيان المناهج السدلية 
التى يستعملها المتكلم في عرض موضوعاته وإثباتها والسرهنة عليها . وهي مناهج 
تجمع بين المنطق والأصول والجدل وأهمها : 


أ السبر والتقسيم . وهو حصر الأمور في قسمين ٠‏ وعندما يبطل أحدهما 
يلزم ثبوت الآخر . وهو مستعمل أحياناً في مناهيج البحث عن العلة في علم أصول 
الفقه(”4> . وهو منبج ظبي خائص ٠‏ ولا يوصل إلى اليقين لآسباب عديدة منها , 
أولاً » ما الضامن على أن الخصر تام وليس ناقصاً ؟ ما السبب في أن الأمور تنحصر 
في قسمين أثنين وليس في ثلاثة أو في أريعة ؟ إن القسمة الثنائية ما هى إلا تعبير 
عن عاطفة دينيية في الحق والباطل . والخطأ والصواب ٠‏ ثم يأخحذ المتكلم جانب 
الصواب ويضع الخصم في جانب الخطا . وإذا كانت القسمة مستفادة من علم آخر 


المبتدعة وقال :« ألست نمكي بدعتهم أولاً ثم ترد عليهم؟ ألست تحمل الناس بتصنيفك عثى 
مطالمة البدعة والتفكير في الشبهة فيدعوهم ذلك إلى الرأى والبحث وإلفتنة و شرح الفقه ص 5 . 

2ع عمل الشزالي معتقدانثت أأتهدم جيرٌء] من متارك العلوم مع يات والعقل والعواتر والقياس 
والسمعيات فيقول و أت يكون الأصل مأوذاً من معتقدات الخصم ومسكماته . فإنه وإث لم يقم 
ثنا عليه دليل أن لم يكن حسياً ولا عقلياً انتفعنا باتخاذه إياه أصلا في قياسنا وامتنع عليه الانكار 
إشادم لمذعيه . . . وأما مسلمات اذهب فلا تتفم الناظر ع وإنما تتفم التاظر مع من يحتقد ذلك 
اذهب » الاقتصاد ص 12-54 . 

وكمن الاقتصاد صن 1١‏ . 


فيا صحة هذا العلم ؟ وما هي هذه المقدمات ؟ المقدمات إذن ما هي إلا افتراضات 
مسبقة لم يبرهن عليها بل يتم التسليم بها . ثانيا » لا بد من تمرتيب المقدسات على 
شرط مخصوص وأن يندرج الفرع تحت الأصل, إستيقاء لشرط الإستغراق . فإن لم 
يكن الفرع مستغرقا في الأصل استحالت النتيجة . وفي حالة وجود نتيجة فإنها 
تكون متضمنة من قبل في المقدمات . ويصبح الإستدلال عقييا . ثالثا . ما الدئيل 
على بطلان دعوى الخصم ؟ يحتاج المتكلم إذن إلى منبج أخبر لإثيات بطلان هذه 
الدعوى . اذا يشت مقدما أن دعوىي الخصم باطلة . ودعوى المتكلم #مسحبدمة ؟ 
قد تكون دعوى التكلم باطلة ودعوى الخصم صحيحة خاصة وأن علم الكسلام ما 
هى إلا محاولات للعثور على أسس عقلية للعقائد . وهي كلها مماولات إجتهادية 
تخطىء وتصيب . وماذا يحدث لو كانت دعوى الخنصم باطلة من وجه وحق من 
وجه اخخر ؟ وما السبب في تصنيف الدعاوى بين الكل أو لا شيء وكيفب يعتمد 
المتكلم على دعوى الخصم وقد تكون باطلة ولا سبيل إلى التحقق من صحتها ؟ 
رأبعاً » إن بطلان دعوى الخصم لا يستلزم بالضرورة صدق دعوى المتكلم لأن عنى! 
إثبات الشيء عن طريق نفي الدعوى المغصادة . والإئسات عن طريق النفي لا 
يثبت إلا نفي الفسد ولكن لا يثبت الشيء المراد إثباته . لذتك كان «١‏ اللاهوت 
السلبي 5 ولانتموقم 1 عن ريق نفى الضد هوالسائد عل 
« اللاهوت أل يجسابي 5 علالللكمم منومامغوذ هق , خاميساً + إدا كأن لا ميد أن يشو ع 
الخصم بالتسليم بالشرع حتى يثبت الأصل فيا العمل إذا لم يسلم 4.١‏ ؟ السبر 
والتقسيم إذن منبيج جددلي لا ينبت شيئاً يقينياً ولا يمكن أن يكون متيجاً للعلم . 

ب رتيب أصلين تلزم عنما نتيجة ء فإذا سلم المخصم بالمقدمتين سلم 
بالنتيجة8*0) . وهذا المنيج أيضاً لا ينبت شيئاً لأسباب عديدة منها . أولا . ما 
دلبل على صحة المقدمتين ؟ هنا تبدو مقدمات علم الكلام وكأنها أحكام مسبقة أو 
بديهيات . ذا كانت أحكاماً مسبقة فإنه يمكن لشخصم رفضها بسهولة . وسادام 
علم الكلام يقوم على أحكام مسبقة فإنه لا يكون علا . وإن كانت بديبيات , 
يسيس مس 


(29) الاقتصاد ص 11 
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فالبديبيات ليس لما خصوم . ثانياً » إن النتيجة الثالثة الي تلزم من المقشدمتين إن 
سلم بها الخصم لا تكون نتيجة لأنها متضمنة في إحدى المقدمتين أو في كلتيهيأ . 
ومن ثم لا يكون علم الكلام علأ منتجاً لأنه مبني على قياسات غير منتجة » ويكون 
علياً عقيماً قائياً على قياساك عقيمة . وإن رفضها الخصم فذلك يدل على أن 
القياس كله لا يؤدي إلى الإقناع . ثالثأ » يستطيع الخصم أن يتبع نفس المتمج كما 
يستطيع أي يجادل إتباعه إذ يعرض الخصم مقدمتين إذا سلم بها المتكلم لزمت منهي 
نتيجة معارضة له . فهو سلاح ذو حدين يمكن استعماله في الحق والباطل معاً . 


ج ‏ اثيات إستحالة دعوى الخصم لأنها تفضي إلى المحال . وبالعالي تثبت 
دعوى المتكل. 03 . وعهعذ! المنبج أيضاً لا يؤدى إلى شيم أنه أول قأئم عل متيعج 
1 يثبت به أستحالة دعوى !الخصم : وثانياً لآن الخصم يستطيع أن يطبق نفس 
المنبيج بإثبات استبحالة دعوى المتكلم » ومن م تثبت دعوأه ع وتكون النتيجة إثيأات 
دعويين متناقضتين كلتاههما صحيحة جدلاً . ثالثاً إن إثبات استحالة دعوى لا تثيت 
إمكان دعوى أخرى لأن الإثبات بنفي العكس ليس إثباتاً بالدليل يل بوجود الدليل 
على نفي الضد وليس بوجود دليل على الإثبات . 


ومن الممكن صياغة منبج للتجدل من خلال المصنفات الكلامية خاصة 
الجدلية هنها » ويكون ذلك أقرب إلى منطق الكلام منه إلى علم الكلام(*0 . وقد 
0 علباء الكلام تأسيس منطق جدلي للدفاع عن النفس وتفنيد حسجج الختصوع 
لاقل فإن صورة العلم وهو منطق الحدل باقية . لم يسرك علماء الكلام رسائل في 
البدل مستقلة عن المادة الكلامية كيأ أنهم ل يضعوا قواعد للجدل يمكن تطبيقها 
ومع ذلك نجد منطق الجدل متنائرا داخل المأدة الكلامية يمكن استخلاصه وتصنيفه 
وتبويبه كنوع من ليل « المقال » الكلامي إبتذاء من « قواعد » الخطاب . ويمكن 


زح الاقتصاد عى ١١‏ . 
ركنيئ يتضح ذلك في رد قباط على ابن الرأوندي في : الانتصار» : 
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تصنيف أبواب هذا المنطق في أقسام رئيسية ثلاثة 2600 : 

أ مناهج النقل أو طرق الرواية » ومهمتها نقد النصوص المنقولة » وتنديد 
مدى صحتها » ونسبة يقينها خاصة فيما يتعلق بالحسديث ويشمل : نقد الرواية 
وصحة نسبتها إلى المتكلم » مواجهة نص بنص أخر مساو له أو أقوى عنه ء مقابلة 
الإجماع على نص بأجماع أخبر مساو له أو أقوى منه . الاتفاق مع التصور الديني 
العام دون اللجوء إلى نص معينء تحريف نقل رواية المتكلم عن قصك من أجل 
الكذب المتعمد والتشويه إما بالنقص أو الزيادة أو التحريف بنقل الألفاظ وتبديلها 
لإفساد المعنى 1 

ب - فهم الروايات وتاويل النتصوص . فلا يوجد خبر خالص إل يفهم 
وتأويل . وبالتالي يمكن تصحيم خطأ فهم الخصم واعطاء الفهم الصحييم . 
التفرقة بين ألحزء والكل وأن ما يقال على الجخرء لا يقال على الكل . وما يقال على 
الكل لا يقال على الخزء ٠‏ تحديد مستوى التحليل هل هو إلميات أم طبيعيات أم 
إنسانيات » التفرقة بين مفهومين ثم الخلط بينبها مشلى الإضطرار والطبيعة فكون 
الأشياء تسير وفقا لطبيعتها لا تعني أن المؤله » مضطر لمسايرتها» تحويل الموقف 
الشخصي إلى موقف عام للمسذهب » إثبات القكرة والدفاع عنهاء والإبقاء على 
تعارض وجهات النظر . 

جا تيك موإقف لصم إبشداء من تحليل شعوره . وأرجاع موضوعية 
الفكرة إلى ذاتية القائل بها » وإعلان أن هذه الفكرة المنقودة قد تاب عنها صاحيها 
وأنا لا تمثل مذهبه ومن ثم إدخال بعد التطور القكدري للمتكلم » وضرورة نسبة 
أقواله إليه طيقا مراحل تطوره الفكري , دفع النقد بأنه تشنيع وليس نقداً علمياً أي 
تحويل موضوعية النقد إلى ذاتية الناقد ٠‏ إيقاع الخصم فيها ينقده » وباختصار تحويل 
عقائد المتكلم إلى سلوك شخصي وبناء للشعور وإدخاها في دائرة البواعث والدوافع 
والمقاصد والأهداف , 








والحمل التي عرضناطا في رسالتنا عمعوفمطا8 عملم طاككة مما . ْ 
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والجدل لا يكون متبجاً لعلم يقيني بل لعلم ظني عض لأنه لا يوصل إل 
لظن . فالجدل طريق ظني لا يوصل إلى اليقين . لذلك وضعه المشاطقة مع 
السفسطة والخطابة والشعر منطقاً للظن . وأخمرجوه من منطق اليقين .لم يستطع 
علم الكلام أن يكون علا ه منحى عن غياهب الشكوك وظلمات الأوهام , بل 
كان كز ما انتهى إليه من قبيل الظن » والظن لا يختي من الحق شيئاً . والعلم لا 
يكون علا ! إلا إذا كان علي يقينياً موصلا إلى اليقين على الآقلى من ناحية انيج 
وليس من ناحية النتائج . وبيذا المعنى تكون علوم التصوف أكثر استتحقاقاً 
لتسميتها بالعلم لأهها ىل على ححد قول الصوفية ع تؤدي إلى اليقين وإن كان يقيئا 
ذوقا يقوم على الكشفب لقالص - ومع ذلك ؛ يرى القدماء أن مهمة علم الكلام 
هو محويل الإيمان | إلى يقين ؛ والاستدلال عليها من الأدلة اليقينية من أجل 
التصديق . بل إن علم الكلام سمي كذلك لأنه هو ١‏ الكلام » دون سائر فنون 
الكلام نه صو الكلام الأقوى والأيقن ودونه الأضعف والأظر.(20) ! ولا يوجد 
الظن ‏ عند القدماء .. إلا في العمليات أي الفقه أما النظر فئيس فيه إل اليقين . 
والحقيقة أن العمل هو الأولى باليقين من النظرء وأن النظر أولى بالظن من العمل 
فالأطر النظرية لا يمكن الإتفاق عليها بين الناس في حمين أن الإتفاق على برنامج 
عمل موحد ممكن . والآمثل بطبيعة الحال هو اليقين في النظر وقي العمل على السواء 
فغياب اليقيين من العمل » إن حددث » يكون أيضا نقصأ في النظر نفسه لأن النظر 
اليقيني يؤدي بالفرورة إلى عمل يقيتى . يحدث الظن في العمل نتيجة لارتباط 
العمل بموقف معين في زمان ومكان محددين ومن ثم وجب التفسير والاجتهاد : 
ووجب التعين والتخصص . وهذا طبيعي » ولا مخرج على أليقين . ولكنه يقين 
التاريخ والممارسة وليس يقين النظر . وني العهاية إذا كان الجدل يؤدي إلى الظن 
ويتأسس السلوك على الظن فإن الجدل يؤدي إلى السلوك الظني ويمحي اليقين في 
الأخلاق2"”9 . وإذا كانت الغاية من علم الكلام تأسيس العقائد على يقين فإنه قد 
(41) أنظر سابقا في هذ! الفصل ؟ - حدَّه . 
(5ة) و ولي منازعتهم وججادلتهم وشو كأنث على اق لاتجراره غالبا إلى مماصمتهم المؤدية إلى الأخلاق 
الفاسدة والأحوال الكاسدة » شرح الققه صن 4 ؛ وعناك قصص أتصرى في ذم الحدل في الراقف 2 
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قام بعكس غرضه وأسسها على ظن خائص . بل إن البدعة ألتي يود علم الكسلام 
نقضها هي الى تتحو ل إلى يقين بالعجز عن الرد عليها أو بالره عليها ظناً . وبالتالي 
يؤدي علم الكلام عن طريق الجدل إلى عكس ما ييرمي إليه » يؤدي إلى تسويل 
عقائده إلى ظن وعقائد الخخصم إلى بقين2*5 , وإذا كانت الغاية تأسيس الايمان على 
يقين فإن علم الكلام قد انتهى إلى تأسيسه لا على الظن فقط بل على التقليد 
أيضاً . تقليد أهل السنة والدفاع عن عقائدهم سع أن التقليد مرفوض في نظرية 
العلم التي وضعها علم أصول الدين ذاته26"*0 . وبالإضافة إلى الظن والتقليد أدى 
علم الكلام إلى الشك والتردد وإلى التعصب والجزم وهما ظرفا نقيض . فالشك 
والتردد مضيعة لليقين النظري ٠‏ والتعصب والجزم مضيعة للعقل والبرهان ء وكأن 
البحث عن اليقين قد انتهى إلى مضادات اليقين : الظن » والتقليد » والشيلك » 
والتعصب, وإذا كانت الغاية من علم الكلام إعطاء الأسس النظرية للعقائد فإنه لم 
يعطنا أساسأ نظريا واحداً متفقاً عليه حتى يمكن إقامة السلوك عليه . وكيف تكسون 
الأسس اليقينية متضاربة» ومختلفاً عليهاء وتحتوي على الأساس وضده؟ وكيف يحدث 
الخطأ في اليقين» ومنها الأساس . والعمل كله قائم عليه» والقائم على الخطأ شوز؟020 , 

بالرغم من اتفاق القدماء على أن علم الكلام علم #شأييس عصرهم وطبقاً 
لظروقه وحاجايه إل أنه في الحقيقسة ليس علماً بمقاييس عصرنا ولا طبقاً لظروفه 
وحاجاته . فكل عمل للعقل في النص لديهم كان عليا . وكل عرض للوحي عرضاً 





ص 781 + أنظر إيضاً مقدمة السيوطي في ٠‏ صون المنطق والكلام عن غن المنطق والكلام » وكذتك 
الغزالي في م الام العوام عن علم الكلام » , 

(9ة) ١‏ نأءا مضرته فاثارة الشبهات . وتمريك العقائد » وازالتها عن الحزم والتصميم - وذلك ما صل 
بالايتداء ورجوعه باتدئيل المشكوك فيه . وتختلف فيه الأشخاص . فهذا ضرورة في اعتقاد المحق . 
وله ضرر في تأكيد اعتقاد امبتدعة وتثيتها في صدورهم بحيث تنبعث دراعيهم » ويشتد حرصهم 
على الاصرار عليه علمه . ولكن هذا الفسرر بواسطة التعصب الذي يشور في المسدل » شرح الفقنه 
ص 4 ؟ و ومنه أنه يؤدي إلى انشاك وإلى التردد فيصير زنديفاً بعد أن كان صديقاً » شريم الفقه 
ص © . 

(414) الواقف مى حم + رسائة الترحيد ص ”7 . 

دهق المواقف عس 6رء الفقه الأكير ص 4 , من لاع ص 4 ٠١‏ . 


لحيل 


نظرياً كان عليأ حتى اتسع نطاق العلم ٠‏ وشمل كل جهد عقلي في النص . في حين 
أن العتم لدينا وصف للظواهرء وتحليل للتجارب » وأن النص بالنسية لنا هو أحد 
مصادر المعرفة أما العلم فإنه علم بالواقم بعد عمل العقل والحس فيه . النص هو 
وسيلة المعلم وليس موضوعاً للعلم » إلا في نظرية التفسيرا”© . إن العلم لا يكون 
عليا إل إذا كان له على الأقل موضوع ومنيج » وعلم الكلام على هذا التحو الذي 
وصفنا لا موضوع ولا منيج له . ش 

سادساً :| مرانيته : 


١‏ من حيث الموضوع: يضع القدماء علم الكلام في أعلى الدرجات. 
فهو أشرف العلوم من حيث الموضوع والمنهج والفائدة والغاية2*90. هو أشرف العلوم 
من حيث الموضوع لأنه يتناول أشرف الموضوعات وهووذات الله وصفاته وأفعاله؛20*) 
والحقيقة أنه ليس عناك علم « أشرف » من علم أخمر . فالعلوم كلهنا على مستوى 
واحد لأن الموضصوعات كلها على مستوى واحد لا تفاضل بينبا في الشرف أو 
القيمة . علم النبات ليس أشرف من علم الحشرات . وعلم الحيوان ليس أشرف 
من علم النبات , وألعلوم الإنسائية ليست أشرف سن العلوم الطبيعية » والعلوم 
الإاهية ليست أفضل من العلوم الإنسانية . وتعبر ألفاظ « أشرف » و« أفضل » عن 
أحكام قيمة وليس عن أحكام وأفع 3 كا تعير من إسقاط من الإ نسأن على الواقع 
ولْيس عر الواقع ذاتنه , أت موضوعات الطبيعة ب تتقاونت» فيأ بينبا شرقا وكمالا بل 
بيقع التفاوت في أعمال الانسان2*2» . وإذا كان لموضوع ألذات شرف فهو أنه أول 
439 هذا هو موضو ع القسيم الثالث من « الثراث والتجتيد » عن ١‏ نظرية التفسمير » وقد كان عوفسوع 
رسائئنا األخلكت مورفعممغطط ع1 معتعماعدةصعصمغطة عا عل عمعوغدط :1 ,عمغوغع ”3 «وعقوطاء88 5م11 
ععفوفعرع '.1 عل عنعم! . أنظر و إلتراث والتجديد و حس *١؟‏ -5١؟؟‏ , 

8490 المقاصد من لاثاء شرح التفتازان سس ٠ ١4‏ الواقف ص ه . وسيئكة العبيد من 4-8 . 

زهة) غاية المرام ص : » المواقف مى 4 ء أشرف المقاصد صن ”7 ء الخخلاصة عس * ء اتحاف امريد 
ص غلاء تمفة المريد صس ١7‏ ء القول الفيد ص 4 ؛ الحصون الحميدية صي © 

(849) ويشير إلى ذلك القرآن بقوله وهأ تترى في تلق الرحمن من تفاوت » (59 : #) بالرغم ما قند 
يوحي به المعنى من أن التفلوت هنا هو الاخدلال في التسب والمقادير والموازين وهو المعنى التقليدي 
والموجود في آية ه اتا كل شئيء عطقناء بقدر ؛ (14ه : 14 ) . 
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حقيقة يقينية يبد! منها الإنسان وهي ذاته وصفاتها وني مقدمتها الفكر » فهي ذات 
مفكرة ١‏ وأفعالها وأوها التغيير والتطوير فهي ذات فاعلة ء أي أن الخقيقة اليقينية 
الأول التي يضعها العلم ويبدأ منها هي أن الإنسان نظر وعمل ٠»‏ وأن السذات فكر 
وسلوك . وشرف الذأت نائج عن كونباأ خالصة متعالية مفارقة تشير إلى مستوى لا 
مادي مثل المعيار فى المنطق . فالخالص إساس الشائب ». والصوري مقياس المادي . 
ومن ثم كان علم أصول اللدين علماً معيارياً » نظرياً صورياً الصا » على 
أساسه يمكن إقامة علوم الطبيعة وعلوم الإنسان . يتمييز الموضوع إذن بكل 
خصائص العلم المجرد مشل الشمول والعلو . موضوع العلم هو الشامل لا 
المتعين ء والعام لا الخناص ء والمتعالي لا الطبيعي الذي لا يشارق هادته . شرف 
الموضوع في أنه الميدأ العام الذي ينتسب إليه الإنسان نظرا وعملاا» وهوذاته التي 
تصل إلى حد الإطلاق عند تحقيق رسالتهاء وحين تتد وتنتشر وتحتوي العالم داخلهأ 
فتتحول إلى مطلق . 


ويفسع علم الكلام ذات الرسول مع ذات الله » كلاهما موضوعان 
شريفان . وبالرغم مما في هذا الوضع من نقص في التنزيه للذات الإهية ومساواتها 
على نفس درجة الشرف لذات النبي فإن الذوات الإنسانية لا تتفاضل أيضاً في) 
بينبأ . فلا توجد ذأت إنسانية أشرف من ذات إنسأنية أخرى حتى ولو كانت ذأات 
النبي . الكل بشر ء» يتمثل نفس الأساس النظري ١‏ ويحققه بئفس أغاط السلوك . 
وئيس للنبي وظيفة زائدة على وظائف سائر البشر إلا التبليغ الذي يمكن أن يقوم به 
أي إنسان . أما صلة النبيى كمبلغ بمصدر الرسالة فهو خارج نطاق العلم وأدخل في 
نظرية الثبوة والاتصال في علوم ألحكمة . 

وإذا نظرنا إلى نمائج العلم التي انتهى إليها في أشرف الموضوعات ٠‏ وهي 
الذات الإغية والذات النبوية لوجدنا أنبا لا تليق بجأ . فقد حدث تأليه للا شعخاص 
عند غلاة الشيعة كا ظهر تجسيم للذات في عموم الشيعة . كيا حدث تشبيه عند 
أهل السئة . وم يظهر التنزيه إلا عند المعتزلة . وبالرغم من أن هذا التدزيه أيضاً 
هو تجريد إنساني عال ء وإطلاق للصفات الإنسانية إلى أقصى حد إل أنهم لم يقدر 


١ ذه‎ 


لآرآئهم الاستمرار والبقاء بعد انتصار « الأشعرية » كعقيدة رسمية للدولة . حتى 
هذا التنزيه الإعتزالي قائم على قدر من التشدخيص للذات الإلحية وتصورها على أنبا 
ذات إنسانية لها صفات وأفعال . فيا أملنا فيه » ورغينا في تحقيقه ولم نستطم 
جعلناه صفاتٍ إيجابية للذات الإلهية » وما تصورنا أنه نقص وعيب فينا نفيناه عن 
الات الالهية . وما عمجزنا عن التعيير عنه قسناه على أنفسناة* )٠١‏ فعن ثم أنتهى 
الحديث عن أشرف الموضوعات إلى حديث الإنسان عن نفسه ورجعنا إلى الموفسوع 


الطبيعى . 


وبالإضافة إلى هذا الانتقاص من شأن أشرف الموضوعات بتأليه الأشخاص 
وتأليه الطبيعة » والتجسيم والتشبيه والتشخيص ٠‏ وهي كلها أخطاء في تصور 
الألوهية يتدخل أشرف الموضوعات في الحياة الإنسائية ليقضي على كيانها 
واستقلاها . هي أفعال الإنسان أدى تصور أشرف الموضوعات إلى القول بالجبر أو 
بالكسب الذي لا يختلف كثيرا عن الخبر » ووضعت الحرية الإنسائية موضع 
الشك: . كا أدى في تصور العقل إلى إنكار استقلاله وقدرته على فهم الظواهر . 
وجعله شابعا مبررا! لا بادئا وناقدا . أدى أشرف الموضوعات إلى إثبات أولويية 
النقل ء كلام أله ٠‏ على العقل وو كلام الإنسأن وفهمه وإدراكيه . كيا كان من 
الضروري جعل أشرف الموضوعنات مسؤولاً عن الخير والشر معاً في العالم . 
وليست مسو ولية الأوضاع الإجتماعية وبمارسة الأفراد لحرياتهم . وف الطبيعة كان 
من الضروري السماح لاشرف الموضوعات بالتدخل بإرادته المشخصة في سير 
قوانين الطبيعة وإنكار ثبوتها وإطرادها ما يفسح المجال للأسطورة والخرافة . وني 
عمل الإنسان كسان من الطبيعي لأشرف الموضوعات أن يرعى الإنساك برحمشه 
ويرجىء عمله عن إمانه . وأن يعفوء وأن يغضر ء وأن يتوب على الناس معطياً 
الأولوية للايمان على العمل . ومن ثم خرج الفعل من الإيمان . وتحول الإيمان إلى 
إيمان العجائز والضعفاء . وترك الفعل الإنساني حتى يفعل الساكم ما يشاء . وق 
السياسة كان من الطبيعي أن يُعين أشرف الموضوعات الحاكم ء وأن يطالب الناس 
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بالطاعة والولاء الدائم للسلطة القائمة على الحق الإلغي وليس على الاخختيار 
الإنساني أو العقد الإجتماعي الذي يمكن أن يفسخ إذا ما خرج الحاكم على بنوده 
وشروطه . وأصبح الحاكم هو المنقذ والمخلص وليس فعل الإنسان وجهده ورقابته 
على عا يدور حوله وأمامه . صحيح أنه كانت هناك إتجاهات معارضة تتكر السأليه 
والتشبيه والتشخيص ١٠‏ وتؤول ذلك كله على أنه محاز , وتثبت حرية الأفعال ء 
وتؤكد أولوية العقل على النقلى . وتجعل الإنسان مسؤولا عن افير والشر . 
والعمل معبّراً عن الإيمان » وترى في الطبيعة كموناً وقوانين ثابتة وطبائع الأشياء » 
وتجبعل عن مستقبل الإنسآن أماك إنسائياً وتزوعاً نحو الكمال وليس تشخيصاً لعوالم 
متخيلة تلعب فيها الذات المشخصة الدور الرئيسي » وتصر على الشورى والبيعة 
كاساس للحكم . ولكن هذه الإتجاهات مادامت منقوضة بإتجاهات أضصرى 
معارضة فإنها تكون مجرد وجهات نظر لأصحابها إن لم توصف بالخروج على التقليد 
والإجماع . وإن لم تتهم بالإلحاد والكفر . فأصبح الخطأ بديلاً عن الصواب ١‏ 
والباطل اختيار! أمام الحق . وقد يتهرب الجميع عن الحق والصوا ؛ نظرأ وعمل » 
بدعوى أن فيهما دقولات» . 
؟ - من حيث المنهج : وإذا كان الشرف من ناحية المنهج » فالمناهج كلها على 
مستوى وأحد من الشرف.. كل منهج له موضوعهء وكل موضوع له متهجه ‏ ويكون اللنطأ 
في المنبيج أساساً باستعمال منبج غير ملاثم لموضوعه . فالموضوع التجريبي سبي يلائسه 
منج إستقرائي . والموضوع العقلي الصوري يلائمه منج إستنباطي . والموضوع 
الإنساني الشعوري يلائمه منبج إستبطاني يقوم على تحليل الظواهر الشعورية . وما 
كانت موضوعات علم الكلام قد عرضها القدماء على أنبا موضوعات عقلية فقد 
استعمل اليج العقلي في دراستها وفهمها دون المناهج الإستقرائية أو الشعورية . في 
حين أن العقائد الإسلاميية موب ت للسلوك تفعل في الداس ١‏ وتؤثر في مسرى 
حياتهم . ومن ثم لزمت المنأهجج الإإستقرائية الإاحخصائية لمعرقة هذا الجانب العمل 
من العقائد » وضرورة الحاق المناهج الإجتماعية بالمناهج العقلية . كما أن العقائد 
الإسلامية تجارب إنسانية عامة يمكن التحقق من معانيها عن طريق تحليل وإدراك 
دلالاتها . ومن ثم يمكن الحاق مناهج التحليل الشعورىي بالمداهصج العقلية التقلية 
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التقليدية . وليس هناك منهج أشسرف من منيج . فالمناهمج كلهأ على مستوىق 
الشرف على حد سواء . 

ولكن السؤال هو : هل استطاع علم الكلام اعتماداً على المداهج العقلية 
التي مارسها القدماء الوصول إلى الأسس النظرية للعقائد أي إلى أصول الدين ؟ 
هل كان استعمال العلم للعقل استعمالاً برهانياً أم استعمالاً جدلياً ؟ هل استطاع 
العقل أن يوصلنا ! إلى اليقين أم أنه لم يتجاوز حمدود الظن ؟ هل استعمل العقل 
استعمالاً مستقلا أم أنه كان قائياً على النقل ؟ الحقيقة أن علم الكلام لم يعسطنا إل 
أسساً ظنية للعقائد بسدليل اخخلافهها وتفساريبا » وكله! تدعي اليقين 
والصواب( ''؟2 . صحيح أن علم الكلام حاول العثور على أسس نظرية للعقائد , 
وتحويل الإيمان إلى تعقل ء والص. الديي إلى معنى مستقل قائم ياتنه » وتأسيس 
التوحيد ذاته على العقل وتحويله إلى علم نظري 26١9‏ . ولكن ماذا كانت النتيجة ؟ 
تضصاريت الأسس العقلية وتشعبت الآراء حتى أنه ليستحيل معرفة أي أساس نظري 
هو أساس الدين » وحتى أنه يصعي التعرفف على وأصول ألدين + . ضاع الحق 
وسط الآراء » ولم يعد هناك تصور واحد بل تصورات عديدة » كل منهأ يدعي أنه 
أولى بالتمثل والاعتقاد . وكليا وجد الإنسان هواه مع أحدها انتسب إليها » والحق 
معه مادام يجد في النص أو في الرأي سنداً له . فالذي هواه مع التجسيم يتسب إلى 
التجسيم ء والذي هواه مع الجبر يكون جبرياً . . . الخ . علم الكلام إذن هو 
تاريخ الأهواء والأغراض والمصالح أكثر مته تاريخاً للعقل » ثم ورّث الطوى العداوة 
والبخضاء في النفوس » وضاعت وبحدة العقسل في تكثر الأهواء ء وتلاشت وحلة 
الوحي في تضارب الرغبات والمصالح2©2"59 . إن العقل بامكدانه تنظير كل شيء » 


1١1‏ لوائع الآتوار ص © مطائع الأنوار ص ؟ #ا ص 5اء شرح المواقف ص 7 شرح المقاصد 


(8٠هدن‏ رسال التوسيد ص م 1 
25١5‏ يقول الشافعي و لو علم الناس ما في هذا الكلام من الأهواء لقرو! منه فرارهم من الأسد ه شرح 
الفقه عن + . ويورد الاي هس قوائد لعثم الكلام ل تتحقق بل نتج عكسها وهي : 
ل سد و الشرقي من حضيضي التقليد إلى ذروة الايقان : وقد انتهى العلم إلى تقليد عقائد 
السلفه ‏ 
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وإن شكنا تبرير كل شيء . هو آلة يمكن استخدامها في كل اتجاه . فيمكن إيجاد 
براهين على التوحيد كي يمكن إيجاد براهين أخرى على التثليثك9؟ 20٠‏ , العقل في 
معظم الأحيان تابع للشعور أو محلل لمضمونه . قد تكون هذه طبيعة العقل أو قد 
يكون هذا هو أسلوبس استخدامه أو قد يرجع ذلك إلى مستوى النفيج الخضارى , 
البلوخ الفكري , ولكن هذا هر وضم العقل داخل ١ه‏ اللاهوت ؛ أي كان . فيا من 
دليل عقلى إلا ويكن نقضه حتى الأدلة على التوحيدة* "4 , وما من برهات إلا 
ويمكن الإتبان بنقيضه ١‏ ولا يكون العيب في الموضوع مثل الوحيد بل في أدلة 
العقل وبراهيته . وتكون خباية العقل المسشخدم لإثبات قضايا الإييان الوصول إلى 
ما بدأ منه وكأن العقل لم يفعل أكثر من تكرار ذاته هرة في البدأية ومرة في النباية . 
عمل العقل في علم الكلام إذن تحصيل حاصل ء ونتائجه نتيجة لاستعمال العقل 
أيشاً تحصيل حاصل . لم يأت بجديد بالنسبة لعقائد الإيمان » ول يزد شيك عنما 
حوته النصوص . بل إنه أحياتاً قال أقل مما قالته النصوص لأنه قاله معاباً ٠‏ مهلهلٌ 
منقوضاً عقلاً في حين أن النصوص قد عبرت عنه في إتساق وبشعر وبلغة إنسانية 
يفهمها كل الناس . قضى علم الكلام على بساطة الوحي ووضوحه ء وقدم عوضاً 


ب و ارشاد المسترشدين بايضاع الحمجة والزام المعائدين بأقامة الحسجة » . وقد انتهى العلم الى 
الخلط والتشريش ونشر البدع ء ولم يوضيح حبجة آلا وها حجة مضادة ؛ ولم يلزم للعاندين 
بل زإد الخصوم : 
ج... «احفظ قواعد الدين عن أن تزفا شبه الميطلين و ء وانتهى العلم إلى تحوسل العقاشد إلى 
ظنيات خخايصة لكثرة ة التنازع سوا » وتضارب الآراء فيها . 
2 سد أن ثبى عليه العنوع الشرعية فانه إساسها وإليه يؤ ول أغخذها واقتباسها : ويستحيل أقامة 
العمل على الظن أو اليك على التشضارب والاضتلاف ‏ 
هف . و صحة ألئية والاعتقاد إذ بها يرجى قبول العمل ٠‏ دعاة ذلك كله الفوز يسعادة الدارين م 
وقد أنتهى العلم إلى تدحمل الأهواء واللصالح . وتخسارة الأمة ٠‏ وضياع التوحيد فكرا 
وواقعاً ا لوائف ص + . 
1١4١‏ أنظر معلا كاب « التثليث » للقديس أوغسطين . وقد حاول المتكلمون القيام يذنك ابرازاً 
للمهارة العقلية ‏ 
(8١٠غ‏ هذ! ما فعله أبن رشد في « مناهيم الآدلة » ونقد أدلة الأشاعرة خصاصة والمتكلسين عامة في أثبات 
وجود أن أو وحدائيته . 


*؟4 


عنه تحليلات صعبة عويصة لا يفهمها الجمهور , ولا يقتنع بها العقلاء . وقدم إلى 
الوحي مسائل لا يستطيع أن يقول فيها شيئاً وهي المسائل العقلية المحضبة التي 
قدمتها البيئة الثقافية القديمة المجاورة مثل الحركة ء والزمان ء. واللجوهر الفرد » 
والخلاء » والملاء . فتحولت قضاياه ومسائله الجسوعرية إلى قضايا فرعية لا يمكن 
الوصول فيها إلى رأي بمقياس شرعي . وكلما ازداد التفريم والتشعيب العقلىي أزداد 
الإيتعاد عن الوحي . واستعصى الوصول فيها إلى رأي يقيني . فقد تركها الوحي 
لحكم العقل الخالص أو لحكم التجربة أو لحكم الإنسان العام . لم يؤد علم الكلام 
إل إلى اخلط والتشويش + ومزج الحق بالباطل . والباطل بالحق. وقول الكل ولا 
نشي + ق إن واحد . فإذأ كأن شرقب المنميج هو العقل والبرهات واليقين » دفاعا عن 
العقيدة بالبرهنة عليها فإنه قد أنتهى إلى اضعافها وتجريجها . وكثير! عا مات علياء 
الكلام على دين العجائر ''2 . ومنهم من انقلب إلى صمسوفية يؤمنون بالأحوال 


5 و وأما منفعته فقد يظن أن فائدته كشف الحقائق لديه ‏ ومعرفتها على عا هي عليه . وهيهات . 
فليس في الكلام وفاء بيذ المطلب الشريف . وهل التشبيط والتضليل أكثر من الكشف 
والتعريف . . . الطريق إلى سحقائق المعرفة من هذ! الوجه مسدود . ولعمري لا ينفعك الكلام 
عن كشف وتعريف وايضاح لبعض الآمور ولكن عل الشدور» شرع الفقه ص 4 ؟؛ «١‏ غال علم 
الكلام والحجدل إلى الخيرة في الخال ء والضلال والشك في الال كيا قال ابن رشد المسغيد . ومن 
الذي قال في الإفيات شيئا يُعتد به ؟ وكذلك الآمدي أفضل أصسل زمانه واقف في المسائل الكبار 
حائر . وكذلك. الغزالي انتهى أمره إلى التوقف واحيرة في السائل الكلامية ثم أعرض عن تلك 
الطرق . وكذلك إلرازي حيث قال : 

نجايسة إقذام العقول عقال وغاية سعي العاثين فصلال 

وأرواحنا في وحشة من جسوميشا | ويوحاصيل دثياتا أذي وويال 

وم تستقيك من نكسا طول عصرئا وى أن معنا منسه قيسل وقبالسوا 

وقال الشهرسحاتي في إنه ل بحر على القلاسفة والتكلمين إلا الخخيرة والتدم حيث قال : 

لعمري لقد ظشفْت العاهد كنهاأ ) وسيرت طرفي بين تلك العام 

فلم أر إلا وافسحاً كفا حاشسر | على ذقته أو قارعاً سن نادم 
وقال الحويي ويا أصابنا لا تشتخلوا بالكلام . فلو عرفت أن الكلام يبلغ إلى ما بلغ ما اشتغلت 
به » . وقال عند موته ه أو تحضت البحر الخضم . ونطيت أهل الاسلام وعلومهم » ودخلت في 
الذي نبوتي عنه . والآن فإن لم يتداركتي ري برحته فالويل لابن اطمريني . وعاتذا أمرت على 
عقيدة أمي وعل عفيدة عجائز أهل نيسابور» وقال الخسروشاهي « والله ما أمري ما اعتقد . . . » عد 

فا 


و2 : 1 
والمقامات . ويحدنود العقل ء ويامات القلب ٠.‏ وبالعلم اللذني ٠‏ وهذه هي « شهأية 
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* من حيث الأولوية . وإذا كان الشرف من ححيث الأولوية والأساس فإن علم الكلام 
يضم نفسه في أول العلوم ومن ثم فهو أهمها وأعلاهاء وأعمها وأشرقها لأنه العلم 
النظري الذي يببحث عن أسس العقيدة وقواعد السلوك . ترجع الأهمية هنا إلى أنه علم 
نظرى يبسحث في الأمور النظرية؛ وهو العلم الشامل الذي يضم كل العلوم . والأساس 
النظرى ا جميعاً . وهو الذي يحدد لنا تصور العام ٠‏ ء ليس فقط عن طريق معرفة 
الحق والاطمثتان النظري إليه بل أيضاً من إجل توجيه السلوك . الشرف هنا يعني 
درجة التجريد في العلم . فأول العلوم هو أكثرها تجريداً لأنه يعطي الآساس 
النظري للسلوك . ومن ثم كان علياً معيارياً بالنسبة لغيره من العلوم النظرية » عو 
مك للسلوك ولتحقيق الأفعال وبالتالى فهو الأول والأساس . فنظرا هذ! الشرف 
الناتج عن البحث عن الأسس النظرية والمباديء العامة كان هو الكلام وما سوأه 
يعتمل عليه . ويكون في تصنيف العلوم أول ما يمكن تعلمه لأنه لا يحشاج إلى أكثر 
من الكلام . علم الكلام عند القدماء هو أول العلوم لأنه يبحث في الآسس 
والمبادىء العامة وهي أوائل العلوم . ومبادؤه بيئة بذاعبا » وغير مستمدة من علم 
أخروإلا لما كان أول العلوم . لذلك اتصل علم الكلام عند المتأخرين ممبادىء العلم 
الطبيعي والعلم الرياضي لأنها أيضا علوم نظرية أولية21"*0 , 


وقال التونجي عند مونه وما عرقت مما حصلت شيئاً سوى أن الممكن مفتقر إلى مرجح . والافتقار 
وصف سلبي ء أموت وما عرفت شيئا » . وقال أخر ه اضطجم على فراشي ٠‏ وأسم الملحفة عل 
وجهي ؛ وأقابل بين حجج هوؤلاء وعؤلاء حي يطلع الفجرء ولم يترجح عندي منبأ شيء . ومن 
بصل إلى مثل هذ! الخال أن ل يداركه الله بالرحة والاقبال تزندق وساء له المآل . . م شرح الفقه 
حم 48 . 

فحلة نباية الاقدام سن *.. 4 : 

اواك شرح الفقه ص ؟ ». غاية اللرام من 4 ء شرح المواققف ص ؟ ء. أشرف القاصد من ”* . ص 
5 - 4؟ ء اللواقف صن ه » المقاصد ص ؟ 7#اء شرم المقاصد ص *؟ ‏ 74اء الخلاصة 
صن 9 د جحفة امريد عس 175 ء الحصون الجميدية ص ه . شرح التفتازاتي من 1١‏ 
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والسؤال الآن : هل استطاع علم الكلام بالفسل أن يكسون أول العلوم ؟ 
هل استطاع تكوين الأسياس الدنظري للسلوكٌ ؟ إن أول العلوم هو علم سابق عل 
علم الكلام وهو علم المبادىء العامة للوحي هلم قا و! عق عدن نام مسف 1 
وهو العلم الذي يضع المبادىء العامة قي الوحي والتى تحدد الأسس العقلية العامة 
لكل العلوم!*22 . ثم يأقي علم التفسير الذي يضع مناهج تفسير النصوص ححتى لا 
يخضع تفسيرها إلى هوى فردي أو مصلحة شخصية . ثم يأتي علم الإحصاء 
الإجتماعي الذي يعطي صورة للواقع المراه تنظيره » والذي سيكونٌ مصباً 
للعقائد ء وبعد ذلك يأتي علم التوحيد بعد أن تحددت المبادىء العامة تللوحي » 
وبعد أن اكتملت نظرية التفسير ء وبعد أن أدركنا الواقع الذي نعيش فيه . أما إذا 
قام علم الكلام على أساس من التعصب وليس على التنظير العقلي ء وإذا تغلب 
الشوى على العقل » والأنفعال على النظر ء والفائدة الشخصية على المصالح 
العامة » وإذا قصر العلم في التأسيس النظري ء وم يستطم الوصول إلى اليقين فيه 
واقتصر على الشك والتردد » وإذا انقلب الهدف من العلم وهو تاسيس العقاشد إلى 
إفساد للعقائد والتشويش عليها وضياعها . وإذاتحولالبرهان إلى غوامض الكلام 
وصعوبة المفاهيم ء وتعذر الوسائل ‏ إذا حدث ذلك كله فإن علم الكلام لا 
يكون أشرف العلوم من حيث تأسيسه وتنظيره وأولويته على كل مأ عداه . 


+ -من -حيث الغاية : أما إذاكان الشرف_من محيت الغاية والفائدة. وهي الحصول على 
السعادة في الدنياء ونيل الفوز في الآخرة عن طريق الاشتغال بالمعارف والعلوم والحصول 
على المعقولات فإن علم الكلام في الحقيقة من أقل العلوم شرفاً لأنه من أخطر العلوم : 
ومن أقرب السبل إلى التهلكة(' 2١١‏ . فلا توجد سعادة معروفة يبحث عنها الشاس 
بالفعل إلا في هذه الدنيا وليس خارجها . ولا يوجد فوز يبغيه الناس ويسعون إليه 
إلا في هذا العالم وليس في عوالم أخرى سابقة على حياته كا هو الخال عند الصوفيية 
أو لاحقة على مماته كبا هو الحال عند المتكلمين . ليست الغاية من العقاشد تعويض 


1١ 9(‏ أنظر بدثنا جماأمص كم كد ستامعرعومع8؟ في .2 وملاممابعه فمه مووولةا2 فومتوقاعه , 
09 غاية المرام من 7 5 ء الواقف صن 4 + شرم الكلنيري ع 4 , 
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الإنسان عن مآسيه في العالم »ووعده بسعادة مستقبلية تعويضاً عن شقائه الحاضر بل 
توجيه السلوك نحو العالمى» وتحقيق رسالة الإنسان في هذه الدنيا » وتحقيق غمايته 
على الأرض١٠0)‏ . تعارضت الأسس في علم الكلام ,» وتفساريت الآراء ؛ 
وتعددت الشائق . وسادت الأهواء وعمت المصالح . وتوهجت الإتقعالات . 
فعلم الكلام ليس له أية فائدة عملية بل على العكس يؤدي إلى تخاطر جمة وضرر 
بألغ على الفكر والسلوك , على الفرد والجماعة . على الحاضر والتاريخ . هو 
مضيعة للوقت . ومذهبة للعمر » لا تنتج عنه أية فائدة ء واشتغال بمالا يغني أو 
يفيد9٠20‏ , علم الكلام يبعد الجماعة عن مصالحهسا الفعلية » ويقدم لها 
موضوعات وعمية واشكالات خخاطئة تصرف فيها طاقات الجماعة , وتعطيها معركة 
وهمية تاركة المعركة النقيقية للسياسة وبمارسة الحصركة العلمائية أو نضال الفقهاء . 
علم الكلام لا يزيد عن كونه كلاماً في كلام » وكأن الكلام غايته ووسيلته . وربما 
سمي العلم «وعلم الكلام » لآنه كلام . بداية وطريقاً ونهاية » مقدمة واستدلالا 
ونتيجة ء لا يحقق فوزاً لأحد حتى لصاحب المصنفات فإنها تضره أكثر ممأ تنفعه ء 
ويعصي يبا أكثر جما يطيع ع ويعاقب عليها أكثر مما يثئاب20753 . يشل علم الكلام 
خطورة كبرى على الجماعة فإنه يفرقها أكثر مما يوحدهاء ويدعو إلى الاختدلاف 
أكثر ما يدعو إلى الاتفاق . ويقوي من ذلك الفكرة الموجهة من اقتراق الجماعة 
إلى ثلاث وسبعين فرقة كلها في النار إلا واحدة ! علم الكلام إذن هو تاريخ الفرق 


(151)القاصد مسن ؟١‏ + عس 13 + الاقتصاد ص 8 - + 4 للواقف من فر + اللاصة ص ؟ : 

)1١19(‏ القاصد مى ١5‏ ؛ شرح المقاصد عن 15 - لالاء أشرف القاصد من 19-15 ؛ تحفة المريد 
ص 17 4 شرح إلخرينة عن ٠١‏ ؛ الخحصون اللجميدية صى مه ؛ التحقيق التأم عى * . 

تله و أعلم أن صرف الهمم إلى ما ليس بمهم . وتفسيع الزمان عا عنه بد هو قاية الضلال ونهامة 
الخسران سواء كان المتصرف بالهمة من العلوم أو من الأعمال . فنعوذ بالله من علم لا ينقم . . . 
فمثال الملتفت إلى ذلك مثال رجل لدغته حية آو عقرب وهي معاوجة اللدغ ٠‏ والرجل قادر على 
الغرار . ولكنه متوقف تيعرفه أن الحية جاءته من جانب أليمين أو من جانب اليسسار » وذلك من 
أفعئل الأغياء ٠‏ أعوذ بالق من الاشعفال بالفصول مم تضييح المهمات والأصول » الاقتصاد عن 
.3 «سبب ذم عدوهم عن الأخل بأصول الاسلام واشتغاهم بما لا يعنيهم في مقام المرام » 
شرح الققه من + . 
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الديئية التي نشأت إبتداء من وقائع تاريخية معيئة يتركز معظمها في حوادث الفتنة 
الأولى . ثم الحصرت عناية كل فرقة في اظهار ما تختلف فيه عن غيرها والبرهنة 
عليه والتعصب له . وعدم التنازل عنه » كيا توجهت عناية الياحثين لذلك . قدماء 
وتحدثين في بيأن « أختلاف المصلين » و« الفرق بين الْفرّق » في حين أن هذه الفرق 
كلها خرجت من مصدر وأحد وهو هو الوحي أي أنها نجمع بينبا نقطة تلاق في المصدر 
كا أن هناك نقطة تلاق أخرى في الوقائع التاريمية الى أصبحت حالات جديدة 
تستدعي حكبا مثل صاحب الكبيرة ة. ومادامت الفرق قد انغلقت عل نقسهاأ ء 

ودافعت عن وجودها مع فكرها مأدامت مهددة في وجودها وفكرها معأ فَإِن النضال 
بينها قد تحصول إلى نضال مسلح + كسل فرقة تبدد الأخرى بالاستئصال . وأصبح 
الدفاع عن الفرقة هو دفاع عن البشاء . وقد وصل التنازع إلى حد سقك الذماء 
وقتل المعارضين . وهوهأ اسثمر حتى جيلنا هذا من إعتقال للمعارضة السياسية بل 
وتصفيتها جسدياً » وتجاوز أدبيات الحوار للتقريب بين وجهات النظر وللجمسع بين 
الأراء مع إلحد الأدنى من الإتفاق دون قهر الأغلبية للأقلية ودون قمم من فرقة 
السلطة لفرق المعارضة » خاصة وأنما مساشل نظرية صرفة لا تنتج منبا شرائع 
عملية مباشرة . والجماعة حرة في التأويل النظري ء وملزمة بدليل العمل الجماعي 
بصرف التنظر عن اتختلاف الأطر السظرية عند ختلف الفرق . لقد أدى 
علم الكلام إلى التشتت والتفرق وإلى اضطهاد الفرق بعضها للبعض ٠»‏ وتكفير 
بعضها للبعض : واستعداء كل منبا السلطة على الأخرى حتى تفوز هي بسرقة 
السلطان . فيعم الاضطهاد » وتنتشر الرقابة» ويسود الإرهاب . وتتطاير الرقاب !] 
واستعمال السلطة لقهر الناس على الإعتقادء ولإجبارهم على الإيمان مضاد لمقصد 
الوحي الذي أق معيّراً عن الطبيعة ء ومعلناً استقلال العقل . فاستعمال القوة 
لإجبار التاس مقابثلة تعصب بيتعصب . وجهل بجهل . وعناد بعناد » والفكر لا 
يسايره إلا فكر مثله ‏ الفكر هو القأدر على التغيير . والعناد لا يطول إذ ينتهي 
بالعزلة . ولا يقابل إلا بالتسامح . وبالرغم عن هذا التشعب والتداخل العقائدي 
والئراء النظري فإن السلطة كثيرا ما كانت تتدخل لنصرة فريق على فريق . 
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فيحدث الإإضطهاد عندما تتدخل ١‏ لسلطة في المعارك الفكرية؟١'؟‏ . 

علم الكلام إذن من حيث المرتبة ليس بأشرف العلوم لا من حيث الموضوع . 
ولا عن ححيث المنهج ؛ ول" عي حي الأولوية » ولا عن م الفائدة سس أنه أخمطر 
العلوم ! لعقلية النقلية القديمة من ححييث نشو به الوحي والتعمية عن واقع المسلمين . 
سابعأ : وجويه : 

-١‏ العامة والخاصة : يكاد يجمع القدماء على قسمة التاس إلى عامة 
ونحاصة ؛ يستوىق في ذلك ا لتكلمون والغلاسقة والصوفية والفقهاء . فالعامة غير قادرة على 
الاشتغال بالأمور النظرية ولا وز ادخال الشك إلى عقائدهيا بالبحث والنظر 3 
أو الاستدلال على صحتها بالبرهات كا يقول علياء الكلام كبا أنها غير قادرة على 
إدراك المعقولات الخالصة والأمور المجردة لآنها تحتاج إلى حس ومشاهدة. وير 
قادرة على التأمل العقلل . فدورها في العبادة . واقامة الشعائر كا يقول الفلاسقة . 
والعامة أيضا غير قادرة على إدراك الحقائق القلبية والعلوم الكشفيةء يكفيها 
مسطحات الآمور في العقائد والفقه ى! يقول الأصوليون » وهي أيضاً عاجزة عن 
أن تفي أو تجتهد يكفيها سؤال المفتى أو المجتهد وتقليده كبا يقول الفقهاء . فالسامة 
)١314(‏ و ولكل فرقة مقالة على حيافا وكتب ستغيها ؛ ودوئة عاونتهم : وصولة طاوعتهم » الملل ج ١‏ 

ص 3586 و لم تظهر الجهمية قرط.ا صراحة بنفي الصفات خوف السيف ! ع الابانة من 884 . 
++ ! ويصنف الغراي التأس أويم خراق : العامة » والتعصيوت الجهلة ء والشكاك المقاشون 0 
والشكاك المفكروت يشترم استسيال السبيف: هع الفرقة العائية وغي طائقة عالت عر اأغتقاد للق 
كالكفار والميتتدعة . فالجافي الغليظ منهسمم الضعيف العقلى الخاصد على التقلييد الممعري على 
الباطل من مجد! التشوء إلى كبر السن ؛ لآ ينغم معد إلا السوط والسيفه ._فأكثر الكفرة أسلمي! 
تحت ظطلال السيوف إذ يفعل الله بالسيف والسشاآت ما لا يفعل بالبرهان والنسان . وعرن هلم إذآ 
أستقرأت تواويخ الأخبار. لم تصادف ملحمة بين السلمين والكفار إلا اتكشفت عن جماعمة عن 
أهل الضلال مالوا إلى الانقياد . ول تصادف مجمع عناظرة ومجادلة اتكشفت إلا من زيادة تراز 
وعنادة. الاقتصاد عن 4 ؛ والأمئلة كثيرة عل تدخل السلطة السياسية في المسارك الفكرية 
وأشهرها ممدة أحمد بن حنيل في مشكلة خلق القرآن حتى استشهاد حسن البنا : وعبد القادر 
هوتة ١‏ وسيد قطب في جيلنا المعاصر 5 انظر مقدمتنا لرسالة إسيينوز! قُُ اللاهورت والبياسة 
بحنوآن ه الدين والدولة » وأيضأ ٠‏ مواطن حر في دولة حرة » ص 468 . ٠١‏ انظر أيضاً الخاقة ٠‏ 

من القرقة المذهبيةإلى الوحدة الوطلية . 
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عند الجميم خارجة عن نطاق العلوم كلها أيأ كانت موضوعاعها ومناهجها . يكفيها 
الإأهان والتصديق والاعتقاد » يكفيها الإذعان والانقياد والتقليد دون تششويش 
عليهم بالعلوع العقلية والأمور النظرية!*216. 


وقسمة الناس إلى عامة وخخاصة قسمة ضيزى تقوم على الإقرار بالجهل 
الاجتماعي والتسليم به دون تغبيره والقضاء عليه . فالعامة تحتاج الى تثقيف وتنوير 
دون أن تنهر عن العلم أو عن التفكير » وذللك هي مسؤ ولية الخناصة . فالخاصة 
هم طليعة العامة » ولا تكون طبقة مستقلة عنهاء متعالية عليها وأعلى منياء لكل 
منها علم أو حقيقةء بل لكليهها نفس العلم» إن لم يكن بصياغاته فعلى الأقل 
بمحتوأه . إن وجود طبقتين في المجتمع » طبقة جاهلة » وهي الأغلبية » وطبقة 
متعالمة وعي الأقلية لتؤدي بالضرورة إلى سيطرة الأقلية على الأغلبية . إن ترله 
العوام على ما هم عليه » وتحريم الفكر والنظر عليهم ضد التنويرء وتثبيت للامر 
الواقع ء» ورفض لتغييره . وزيمان على علم خير من إيمان على جهل . العامة ليست 
طبقة ثابتة ومعطى كائن بذاته بل توجد العامة لنقص في التعليم » وتتلاشى 
بالتنوير . يمكن القضاء عليها بتثقيفها ومحو أميتها . ونقلها من الاعتقاد الأعمى إِنى 
الإيمان المستنم . قسمة العامة والخاصة ليست قسمة مائعة جامعة » عازلة مغلقة . 
بل هي قسمة مفتوحة متحركة ء تسمع بالانتقال منها وإليها . فكثيراً ما تفرز 
العامة قادتيا , وكثيرأ ها ينبغ من العامة مفكروه | وعلماوٌ هأ وقوادها ء» وكثير! مسا 
يخرج من الخاصة جهانها .. ليست كل قسمة دائرة مغلقة على نفسها نحتوي على 
افرادها بالطبيعة والضرورة . وكيفف يطلب من العامة السلبية التامة وقبول مأ يعطى 


(11) يقسم الغرالي الناس إلى أدبع فرق . الأولى العامة وهي التي كتب لا الخام العوام عن علم 
الكلام » وجعل مراتب أيانها سبعاً : التقديس ء والايمان . والتصديق ٠‏ والاعتراف بالعجز ء 
والسكسوت عن السرٌان : والامساك عن التصرف في الآلفاظ بلا تفسير أو تأويل أو تصرف أو 
تفريع أو جمع أو تغريق . وكف الباطن عن التفكر في هذه الأمورء ثم التسليم لآهلل المعرفة » 
و الام العوام ء في و القصيور العرائي ؟ من 4م نشا ليل كل مضمون هذا المصتف لأنه 
ئيس مصتفاً كلامياً تقيدياً بل هو مصنف يتناول موضرعا جزئيا فقط وهو وجوب العلم 


وشرعيتةه , 


احيل 


ها وعدم تجاورها » والإيمان بالتقديس ء والتصديق ء والأعتراف بالعجز . 
والسكوت عن السؤال » والإمساك عن التصرف ء والكف عن التفكير » والتسليم 
لأهل المعرفة . إن مأساتنا مع جماهيرنا الحالية هو إهانها بالمقدسات التي وصلت إلى 
حت المحرمات كناهة1 ألَقِي لا يمكن كناوكا أو التفكير فيها أو التعرض ها بالبحيث 
والتحليق ؛ وعلى رأسها مقدسات ثلاث : الله والسلطة , والجنس7١١) ٠‏ ولن 
تتقدم الجماهير إلا بتتاول هذه الأمور وعرضها عرضا عقليا خالصا ء وتحليلها 
تحليلا علمياً صرفاً حتى تخرج من دائرة الشعور إلى دائرة ما فوق الشعورء وحتى لا 
تعمل كدوافع باطنية في الخفاء » وتكون علنأ ظاهرا على مستوى الفكر والافتراضص 
العلمى . وإلا نشآت الحركات الدينية والسياسية السرية وعم المجتمع مظاهر 
الانحلال والفساد في الخفاء . وإن من مأسينا المحاصرة أيضاً التصديق بما يُقال دون 
طلي للدليل أو البرهان فى حين أن ما لا دليل عليه يجب نفيه كما قال الأصوليون 
القدماء . وأن البرهان هو أمساس أليقين . التصديق بلا برهان عجزء وإنكار 
لتعقل ؛ وإهدار للدظر . وكيف تعترف بالعجر عن الإدراك والتسوصسل إل 
الحقائق العلمية في حين أن قيمة الإنسان مرهونة بثقته بالعقل وبقدرته على 
الإكتشاف ؟ إن التسليم بالعجز لفيه نهاية للإنسان من حيث هو قدرة على الببحث 
والتحصيل ء وإعلان للهزيمة في معركة لم تبدأ بعد ء وانسحاب من الأرض والعدو 
لم يحتلها بعد! أما السكوت عن السؤال فهو ضد التفلسف ء وضصد التفكير » وضد 
تحديد المسؤولية . التساؤ ل هو الكشف . ويحتوي على نصف الجواب إن لم يكن 
الحواب كله . أما الإمساك عن التصريف فهي عبودية للحرف ء» وخضوع للنص ء 
وهدم للعقل أساس النثكل . وإنكار للمعنى الذي هو المقصود من اللفظ . وإلا 
فكيف يمكن الوصول إلى المعاني العامة ٠‏ والنظريات الشاملة دون جمع للألفساظ 
تدث موضوع واحد ؟ وكيف يمكن فهم الوحي طبقاً لروح العصر دون تفسير أو 
تأوبل ؟ أما الكف عن التفكير فهو أيضا قهر للذات بلا مبررء وطلب المستحيل 
بالنسية إلى الإنسان . فالإنسان هو هذه القدرة الباطنة على الطرح والتساوٌ ل ء 
وعلى التعالي على المستوى المادي ١‏ وتجاوز الآمر الواقع . التفكر الباطني هو أساس 
(413) أنظر يحثنا و المحرمات الثلاث » قضايا معاصرة (4) في المسار الديني . 


حل 


الكشفا 4 وهو عنام النظر والافشراض : وأخيراً بأق التسليم لأهسل المعرقسة 
إذ يجعل الانسان مقلدا لغيره , والتقليد ليس مصدراً للعلم أو للمعرفة25 . 


إن أوصاف العامة من جهل وتعصب وتقليد ليست أوصاف الجماهير الواعية 
التي تقوم بنفسها بالتوجيه والإصدار سل إنها أحياناً تكون أكثر وعياً من الخاصة 
وذلك لأنها ما زالت على الطبيعة » تعبّر عن واقعها بصدق من خخلال أمثلتها 
الشعبية وأغانيها التلقائية » وأساطيرها المتوارثة » وسير أبطالما في مقابل إنعزالية 
الخخاصة ؛ واهتمامهم بمصالحهم الشخصية » وغربتهم عن الجماهير وتقرائها, 
وميلهم إلى تراث آخر يجدون فيه العلم والمعرقة » ودورائهم حول الواقع والالتفاف 
حوله ء والوقوع في التبرير والتنظير لصالح السلطان . إن العامة ذكية بطبعها 
بحسها الشعبي وإن بدت للخاصة جاهلة » ومستيرة وإن بدت للغير عمياء , 
تمهم وتقدر . وتعرف من يتكلم باسمها ومن يتعايش عليها . ولكن ينقصهها 
التشظيم والتخريب والتجنيد من أجل المراجعة على القادة وفرض مصالحها 
عليهه*2325 . لا يقتصر العقل على الخاصة وحدهم دون العامة . فالعقل هو النور 
الفطري الذي يوجد في كل إنسان . كل إنسان عاقل من حيث هو إنسان . تظهر 
البذاهة عند العامي لمحسة الشعبي رهف ؛ ومعرفتةٍ بالواجب 5 بل كثيرا مأ يتعلم 
الخاصة من العامة » ويتثقفون من ترائها » وكثيراً ما عم العامة الخاصة وتعطيهم 
نموذجاً للفكر والسلوك والخخرأة على الحمق والالتحام بالواقع . ليست العامة جاهلة 
بطبعها » وليست الخاصة عالمة بطبعها . فالس البديبي موجود عند كل إنسان . 
وهو القاسم المشترك بين الناس . وأحيانا تكون الخاصة جاهلة ع والعامة 
عالمة . فمن جهل الخاصة تصورهم أن هناك ثقافتين وحقيقتين الآولى لهم والشانية 
لغيرهم . من جهلها هذه القسمة للداس إل أذكياء وأغبياء » حكام ومحكومين , 
قادة وجماهير . ثم تنصيب أنفسهم من الغريق الأول وغيرهم من الفريق الثاني فهم 
الأذكياء واكام والقشادة ع والعامة هم الأضياء وا محكومون والجماهر . تنصب 


(119) إنظر الفصل الثالث ؛ نظرية العلم . 
زه ١ا)‏ وهذا ما ألبسه الثورة الاسلامية في ايرأن ودور الجماهير فيها . 


١ 


أخخاصة نفسها كقيادة للعامة فتخطط لنفسها وتعمل خحياتها » وتتصور العام سيب 
تكوينبا النفسى والاجتماعي وتنسى العامة ومصالخحها وإدراكهاء وتصوراعها 
للعالم » وبواعئها على السلوك ء وهوما يسمى في عصرنا الحالي بأزمة المثقفين . 
ليست الخاصة هى إلوحيدة العالة والتى تهتم بالثقافة دون العامة بلى هي طليعة 
الجماهير والمسؤ ولة عن تثقيفها . لا توجد حقيقتان » الأولى للعامة الدهماء والثانية 
لشخاصة العلياء . هناك -حقيقة واحدة ينتمي إليها الجميع » ويعبرون عنبها في ثقافة 
واحدة , وبفكرة واحنة ,» وبتصور وإأسحد . ومن أزداد وعياً قام بتوعية غيرة , 

ولا يوجد فريق من الناصس كافر بطبعه » يحيد عن الحق كسلوك دائم لأن 
العقل ليس هبة فيهم » ويكون جزاؤه السوط أو السيف ! إن نور العقل قاسم 
مشترك بين الناس جميعاً . وإن تغليب الشوى أو المصلحة على ثور العقل أو جبحد 
اق دون التسليم سه كل ذلك محدث في مواقف محددة » وظروف إجتصاعية 
خاصة . وليس جبلة في الإنسان . الإنسان سطبعه ميال إلى الحق ١‏ فإن لم تتغلب 
الفطرة عليه سادته الظروف , وأصبح نماضعاً للموقف . وإننا لنعاني في عصرنا 
الخاضر عن استعمال السيف ضد المفكرين خاصة لو كانوا من غلب لدييم نور 
العقل على ظروفهم الاجتماعية ؛ وائروا العقل على الطغيان . ومن يحكم أو يقرر 
أن هذا الفريق أو ذاك كأفر بطبعه لم هبه الله نور العقل ؟ الحاكم أم المحكوم ؟ 
السلطة أم المعارضة ؟ من بيده السلطة اليوم أو من سيحصل عليها في الغد ؟ إنه 
في الغالب إما السلطة السياسية أو السلطة الدينية أو كلاهما معاً نظراً لشواطتها 
الدواتر . ومصالحه! المشتركة(؟26 . إنه لا يحق لحاكم أو لمحكوم , لرئيس أو 
لرؤ وس أن يحكم على أحد أو على فريق بأنه كافر مبتدع , وإلا عدنا إلى تكفير 
الفرق بعضها للبعض . الكل مجتهد , والمحك هو البرهان . لا يمكن قهر الئاس 
بالسيف باسم العناد أو الكفر أو الغلال . ولكن يترك الناس حتى تأتيهم البينة 
ويلتزمون بالجماعة طوعاة” 205 . 
(115) رهذا السبب قمنا في أول حبائنا العلمية السياسية بترجمة رسالة اسبينوز؛ في اللاهوت والسياسة . 

انظر الرسالة خاصة من الفصل السادس عشر حتى الفصل العشرين . 
(0؟1) هذه هي الفرقة الثانية عند الغزالي . ويقول واصفاً إياهم و فأكثر الكفرة أسلموا نحت ظلال د 
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والشك ليس جرية ء والتساؤ ل ليس كفراء يدانت صاحبه » ومصرّح أمام 
الملا » لآن التقليد والإيمان بالسماع لا يقوم على أساس . فإذا كان هناك فريق من 
النأس يشك ويتساءل ويريد أن يقيم عقائده على أساس من البرهات فهم ليسوا 
مرضى يبب علاجهم بدواء التسليم والإيمان أو بأية أو حديث . الشك عند بعض 
المعتزلة أول الواجبات على المسلم قبل النظر3؟237 . كيا يساعد طلب البرهان القلب 
على الاطمئثنان لليقين !ا حدث لإبراهيم الخليل2559 . التصديق جزء من 
اللإيمان . ولا إيمان بلا تصديق '. ليست العقائد الإسلامية معتقدات تعبر عن أفعال 
إرادة بل هي مبادىء نظرية قائمة على أسس عقلية . العقائد جصوعة من الأسس 
النظرية ألتي تقوم عليها كل العلوم » ومجموع المبادىء العامة التي يقوم عليها تصور 
العانم . فهي تعتمد على البرهان لا على القرار الإرادي ء أي أنه فعل عقل لا فعل 
إرادة » ويتطلب التصديق لا الإيمان . وهناك تكون العقائد الإسلامية والعقائد. 
المسيحية وأليهودية في جانب آخر . فالعقائد الأخيرة قرار إرادي مثل ألوهية المسيح 
٠‏ ( الكئيسة ؛ أو الشعس المختار ( المعبد ) . في حتين أن العقائد الإسلامية لا أسرار 
فيها )| هو الخال في المسيحية ولا تعسف فيها كيا هو الخال في اليهودية . إن وسيلة 
التخاطب مع المعتقدين بالتقليد والسماع مع ذكاء الفطرة ئيس إبعاد الشك عن 
النفوس وإعادتهم إلى حظيرة التقليد بل تقوية الشكوك حتى يظهر البديل وهو 
العقل أو العلم . أليس الشك أساس اليقين259 ؟, 


السيوف إذ يفعل الله بالسيف والسنان ما لا يفعل بالبرهان والنسان » الاقتصاد من 8 . وفيهم 
قال الشافعي : 
وبعد استعمال سلاح التكفير في عصرنا ظهرت إدبيات السلطة في تكفير الملم ؛ وآدبيات 
المعارضة في تحريم تكغير المسلم اعتملداً على الآيات مثل ولا إكراه في الدين ١‏ قد نبين الرشد من 
ألغي + وأحاديث مئل : من قال لأاخحيه أنت كافر فقد ياء بها » . 

. أنظر الفصل الكالث: نظرية العليم‎ )1١71( 

(177) يعرص القرآن لذلك في قوله #وإذ قال ابراهيم رب أرني كيف تحبي السوتى؟ فال أولم تؤمن؟ قال 
بلى ولكن ليطمئن قلبي» (؟: 506) . 

1595) هذه هي الفرقة الثالشة عند الغزالي وينصح « فهؤلاء يجب التلطف بهم في معالحتهم باعادة - 


رقن 


!| 


أما المرتابون في عقائدهم فلا تعطى لهم عقائد جديدة بل يُقوون في 
ارتيايم » ويُعملون عفوفم كما يشاؤ ون » ويصلون إلى الحق بمحض بحثهم الر 
دون أن تستفمل معهم مناهيج التبشير والاستمالة . وقد نشا ارتيامهم في المقولاات 
الدينية » وهو ارثياب طبيعي في صور مضسرة ؛. يكشف عن رغبة في التعقييل 
وبحث عن البداهة . المج القويم أفضل بكثير من النتيجة الجاهزة التي يتلقنها 
الإنسان دون بحث أو تحرصيا (1؟1) ١‏ 

- أقسام الواجبات. وقد تقسم الواجبات على أنواع شلائة من الدأس : 
العامة والخاصة» والسلطان. فإِذا كانت مهمة العامة في التصديق والأيمان عن ناحية 
العمل والتحقيق فإن مهمة الخاصة المثقفة التفقه في الدين وني الأحكام وني القدرة على 
الاستدلال والاستنباط في المسائل الجديدة التي طرأات على حياة الجماعة . والحقيقة 
أن العامة أيضاً تكون قادرة على الاستدلال عن طريق الإتصال المباشر بالواقع . 
وطرق الاستدلال الحر والصور الممختلقة للمصالح المرسلة . القلاحون أحرى يقضايا 
الأرض من فقيه الأرض ء والعمال أدرى بشؤون مصانئعهم من مفكير المصشع »؛ 
والطلاب أدرى بشؤ ون المعاهد والجامعات عن الإداريين والقائمين على إصلاح 
الجامعة . وكثيرا ما لا تهدف الخاصة في استدلالها إلى رعاية مصالح العامة ع 
قتصدر قراراته] للحفاظ على مكاسبها الخاصة مضحية بمصلحة المجموع . أما 
واجب السلطان فهو تنفيذي خالص . يُعهد إليه بتفيذ القانون » ولا يُشرعحكماً. 
هو المنفذ لأحكام الخاصة والعامة على السواء . وكثيراً ما كانت السلطة مع الخاصة 
ضد العامة » يشتري السلطان ذمم العلياء وفسمائرهم . ويبيع الخاصة للسلطان 
فتاويهم وأحكامهم ؛ ويتثرون تحت أقدامه تبريراتهم للأوضاع القائمة ولأحكامه 


الخاطثة . باستطاعة العامة المشاركة في السلطة التنفيذية بالإشتراك في المحاكم 


طمألينتهم ع واماطة شكركهم من الكلام المقلع المقيول عندهم ولو بمجرد استبعاد وتقييح أو تلاوة 
أبة أو رواية حديث أو نقل كلام من شخص مشهور عندهم بالفضل » الاقتصاد ص م . 

(174) هذه عي الفرقة الرابعة عند الغزالي وينصح أيضاً « فهؤلاء يجب التلطف بم في استمالتهم الى 
اق وارشادهم الى الاعتقاد الصحيح لا في معرض. الحاجة والتعصب فإ ذلك يزيد في دواعي 
الضلال .ويج بواعث التمادي والاصرار » الاقتصاد ص م 8 . ْ 
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الشعبية » وأن تدلي برأيها في التعيين والعزل من خصلال المجالس الشعبيية : 
فالشعب هو اناكم والمحكوم . والأمة هي الراعي والرعية*20 , 

الكفاية والعين : السؤال الآن الذي طرحه القدماء : هل علم الكلام فرض عين 
أم فرض كفاية؟ فجواب المعاصرين أنه إذا كان علم الكلام هو هذا الذي وصغناه. 
وأالذي لا موضوع له ولا منيج» ولا فائدة منه فإنه لا هو فرض عين .ولا فرض كفاية . 
طلا السبب حرمه الفقهاء . أما إذا كان القصد منه هو لاهوث الأرض » و١‏ لاهوت 
الثورة » و« لاهوت التنمية ؛ وه لاهوت التقدم » و« لاهوت التحرر »؛ و ١‏ لأهوثت 
الوحدة الوطنية » أي العلم الذي يتناول مصالح المسلمين بالتحليل والذي يجند 
المسلمين للدفاع عن مصالحهم فهو فرض عين على كل مسلم ومسلمة . أما عند 
القدماء فُقد اتفاوتت الأراء في علم الكلام بين التحرد يم التام فهو بسدعة وسين 
الوجوسب تدبا أو إبأاحة2 25 , أفتى القدماء بالتحريم لأنه بدعة م تظهر إلا 
متأخعراً 3 وم يشتغل لحيل الأول -يذ! العلم ولا عرضوه بل أفتوا بتحرجه بقدر ما 
ظهر منه لديبه159) ٠‏ وعدم انشغال ألخيل الأول عباحث علم الكبلام لا يعني 
أنهم كانوا من العوام بل يعني أن التوحيد كان في هذه الفشرة من التاريخ توحيداً 


ذ315) الاتصاف عن 515 -؟7 , 

(15 شرم الفقه صن " . 

(1790) + كيف يكون ها شرف وهو بدعة عدمومة في الشرع غاية الم حتى بالغ الفقهاء في المع عن 
الاشتغال به وطعئنوا فيه » حاشية الاسفرايي صن 5 ؛ وإلى التسريم ذهب الشاقعي ومحمد ومالك 
وأحمد بن ححتبل وسفياك وجيع أثمة الحديث من السلف . وسلق الفاظأ عن عؤلاء وأتهم قالوا ما 
يتولد منه من الشبه . ولذ! ال الرسول « هلك التتطعون ؛ أي المتعمقون ف البحث . واحتجوا 
أبضاً بأن ذلك لو كان من الدين لكان أهم ها يأمر به الرسول ٠‏ ويعلم طريقه ويكتي على إربابه ؛ 
شرح الفقه عن * ؛ ١‏ القول بالرأي والعقل المجرد في الفقه والشريعة بدعة وضلالة فأولى أن 
يكون ذلك فى علم التوحيد والصغات بدعة وضلالة . قال البزدوي في أصول الفقه إنه ل يبرد في 
الشرع دليل على أن العقل موجب ٠‏ ولا يجوز أن يكون موجياً وعلة يدون الشسرع إذ العلل 
موضوعات الشرع . وليس إلى العباد ذلك لآنه يتزع أي يسوق إلى الشركة - قمن جعله موجباً 
يلا ليل شرعاً فقد جاوز حد العباد » وتعدى عن حدود الشرع على وه العناد » شرح الققه 
صن "ءالا 


١ 


عملياً لا توحيداً نظرياً » وعملية توحيد لا نظرية توحيد 220 . وعندما نشأ علم 
الكلام اعتبره قدماء الفقهاء مضاداً للدين وأعتبروا المتكلمين وقد خرجوا على الدين 
ومن ثم لا دين لهم . ؛ لا تهوز الصلاة خلقهماء ولا تجوز شهادتهم بسل وجب 
عقابهم بالضرب والحر في الطرقات501؟2؟ لم يشتغل الخيل الأول إلا بألفقه وأصول 
الفقه لآن الفقه هو العلم العمل الذي يظهر فيه التوحيد العملي والذي يرعي 
مصالح الناس . فقد كانت الخحاجة إلى التشريم أمس من الحاجة إلى النظريات إل 
إذا كانت أمسس التشريم . فالحاجة إلى « تفقيه » الأرض والشروات والنظم 
الاجتماعية والسياسية ألح من الحاجة إلى البحث عن الأصل والنشأة أو المال والمعاد 
إلا إذا كان فى مثل هذا البحث تعميق وجداني للتشريع . ويرتبط بالفقه 
علوم القرآن والحديث لأنبيا مصدنرا الفقه وأدلة الأحكام0* 22 . لم يكن المتكلسون 


(174) د وهذا لم يتقل عن الصحابة الخوض في هذا الفن لا بمبساحثه ولا بتتدريس ولا بتصنيف بل كدان 
شغلهم بالعبادة والدعرة ليها وهل الخلق على مراشدعم ومصالكحهم في أجرافم وأعصاهم 
ومعاشهم فقط » الاقتصاد ص 4-1 ؛ د أله بدعة لم ينقل عن النبيى والصحابة الاشتغال به . 
وكل بدعة ردة ؛ الموإقفب ص 884 . 

(4174) وقال الشاقعي - اذا سمعت الرجل يقول : الاسم هو المسمى أو غير المسمى فإشهد بأنه من 
اهل الكلام ولا دين له ٠‏ وعند أبي يوسف إنه لا تجوز الصلاة خلف المتكلم . وإن تكلم بحق 
لأنه بدعة . وقال يعقنى اللف : من طلب التوحيد بالكلام فد تزندق + حاشية الاسفرايني 
عن 14 ؛ و وعده أبضاً ( أبر يرسف ) : من طلب العلم بالكلام تزندق ء ومن طلب الماك 
بالكيعياء أفلس ؛ ومن طلب غريب الحديث فقد كذب . وقال الامام الشافعي : حكمي في 
أهل الكلام أن يضربوا بالجريد والنعال ء ويطاف بهم في المشائر والقبائل ويقال : هذ! جزاء من 
ترك الكتاب والسئة . وأقبل علي كلام أهل البدعة . ومن كلامه أيضأ : لثن يلقى الله العيد 
بكل ذنب خلا الشرك عير له من أن يلقاه بشيء من علم الكلام . وقال : لقند إطلعت من 
اهل الكلام على شيء ما ظننت مسليا يقوله . وذكر أصحابتا في الفتاوى أنه لو أوصي تعلياء بلد 
لا يدل المتكلمون + ولو أوصى أنسان أن يوقف من كتبه ما هو من كتب العلم فافتي السلفب 
أنه يباع مأ فيها من كتب الكلام . . . وقال مالك لا تبوز شهادة أهل البدع والأعواء . . ٠‏ آراد 
بأعل الأهراء أعل الكلام على أي ملهب كانوا . وقال !د بن ميل : علياء الككلام زنادقة ء 
ولا يصلح صاحب الكلام أبدأ ء ولا تكاد ترى أحداً نظر في علم الكلام الا وفي قلبه غل » 
شرح الفقه من 9ه , 

(10) :من أنس من نفسه تعلم الفقه أو الكلام ء وخبلا الصقع عن القائم ييا . ول يسع زساتيه د 


اليل 


في أول الأمر متكلمين بل كانوا علياء لغة أو حديث أو زهاداً ثم غلبت عليهم 
صناعة الكلام . علم الكلام إذن علم طارىء سبيته الظروف والأحداث ٠‏ وليس 
له أضل في الوحي"2 . إن علم الكلام لم يؤه في العباية إلا إلى التعصب 
والجهل ١‏ وإفساد العقائد البسيطة , والدخمول في متاهات الفلسفة . لم يؤد علم 
الكلام إل إلى إعمال المهوى في النص ء وإلى تغيير العقائد والنروج على الشرع . 
إن الجهل بعلم الكلام علم » والعلم به جهل لآن الجهل به رجوع إلى البديهة 
وعسود إلى مقاصد الوحي ؛ الإنسان والطبيعة . العلم به انحراف عن الإنسات . 
وقلب لمقاصد الوحي أو ترك للعالم » واستبدال الوقائع بموضوعات جدلية من وضع 


لتجمم بينبيا . واستغنى في تعبين عا يشتخل به منهيا أوجينا عليه الاشتغال يالققه. فإنُ الماجة 
إليه أعم + والوقائع فيه أكثر . فلا يستغني أحد في ليله ونباره عن الاستعانة بألفقه ٠‏ وإعشوار 
الشكوك المحوجة إلى علم الكلام بأد بالاضافة إليه . كيا أنه تو غلا البلد عن الطبيب والفقيه 
كان التشاغل بالفقه أهم لأنه يشعرك في الحاجة إليه الجماهير . . . ويدلك عل أن الفقه أهم 
العلوم اشتغال الصحابة بالبحث عنه في مشاوراتهم ومفاوضاتم . ولا يقرنك مأ يهول به من 
يعظم صناعة الكلام من أنه الأصلى والفقه غرع له . فإها كلمة حى ولكها غير ئافسة . فإن 
الأصل هو الامتفاد الصسيح والتصديق والخحزم . وذلك حاصل بالتقليد ولطاجة إلى البرهان 
ودقائق الحدل : الاقتساد عن ٠١‏ ؛ 1 من العقائد الباطلة الخرض في علم الكلام 4 وثراك العلم 
بأحكام الاسلام المستغادة من الكتاب والسنة واجاع الآمة حى أن يعضهم يجتهد ثلاثين سنة 
ليصير كلامياً ثم يدرس فيه ويتكثم بما بواققه » ويدقع ما ينافيه . ولو سُشسل عن معتى آية أو 
حديث أو مسألة مهمة من الفروع التعلقة بالطهارة والصلاء والصوم كأن جاهلا عتها وساكتا فيها 
مع أن جميع الحقائد الثابتة موجودة في الكتاب قطعياً وفي السئة ظنياً » شرح الفقه صن « ؛ وقال 
الامام الشافعي : 

كل العلوم سوى السقسران مشغلة إلا الحسديت وإلا الفق.ه ني الديسن 
العلم مسا كسان فيه قال حتشها وماسوى ذاأك وسواسن الشياطين 
وذكر ذلك بمعناء في القتاوى الظهيرية » وهو كلام مستحسن عند إرباب العقول إذ كيف يرام 
الوصول إلى علم الأصول يغير اتباع ما جاء به الرسول ‏ ولله در القائل في هذا القول : 

أهنا الفعدىق لتطلب علا كل علم عسيد لعلم الرسول 
تسطلب العلم كسي تمصسحصح أصلا ‏ كسيففك أغفلت عتم أص كل الأصول 
شرح القفقه هن * ”7 . 

(181) كأن واصل بن عطاء عام لغة ثم غلب عليه الكلام . وكان عمرو ين عبيد زاهداً . 


١ با‎ 


العقل الحدلي . لم يؤد الكلام آلا لغير غرضه . فاذا كان غرضه الدفاع عن العقيدة 
وتشبيت الإيمان فإنه قد أدى إلى إضعاف العقيدة وإلى جعلها أكثر تعرضاً للنشد 
والتجريح . كا أدى إلى ضياع الإيمان كلية بما يروجه العلم من أراء ومذاهب لا 
ترضي العقل ولا تصلح من الأمور شيئاً'؟22 . ول يحرمه الفقهاء وحدهم بل 
تناوله بالتقد والتجريح الحكماء والصوفية. فهو علم لا يفيد الذكي ٠‏ ولا ينتفع 
به البليد ء صعب على العامة لا يمكنهم فهمه » ولا ينفع الخاصة الذين فهسوه . 
هو علم بلا جمهور إلا من الخاصة المتحذلقين نظراً » العاجزين عمل » أو من 
العامة المتشبهين بالخاصة في الحذلقة والادعاء أو في القدرة الوسهمية . لاا يوجد شيء 
في هذا العلم إلا ويمكن للعقل أن يرفضه . ويرد عليه » ويقثذه . فلا هو يرهن 
عل صدق الإقان ولا هو ترك الايمات بسالتسليم خاصة إذ! كان من علم الكلام 
الأشعري2"92 . رفضه الحكياء لأنه تفكير نظري بداثي على الدين . مازال 
يستعمل لغة الدين الخاصة » وليست لغة الفكر العامة . ومازال يعتمد عل 
الحجج النقلية وليس على الحجج العقلية . ما زال الله فيه ذااً مشيخصة أو مجردة 


فونه وما نقل عن السلف من الطعن فيه ممسحمول على مآ إذا قصد التعصب قي الدين وإقساد عقائد 
المبتدئين ء والتوريط لي أودية الغلال بتزيين مأ لتفلسفة عن مقال » شرم القأصد صن ؟١‏ ؛ 
٠‏ وأما ما ورد عن السلف: من النبي عنه فمحمول عند المحققين على ما يكون عل وجه التعصب 
لا على وجه طلب الحق . وعل وجه إفساد عقائد الميتدثين بالقاء الشبه يدون جلها ؛ وعلى وبجه 
تزيين الآراء القاستة إفاداً للدين » وغشاً لعامة المسلمين » أشرف المقتأصد ص 9١‏ ؛ وأماعا 
دضع من كراهة أكثر أهل السلف وجم من الخلق وسنعهم من علم إلكلام » وما يتبعه من 
اطق » وما يقربه من المرام ححتى قال الامام أبو يوس لبشر الريسي : العلم بالكلام هو 
الجهل » والجهل بالكلام هو العثم . وكأنه آراد بالجهل به اعتقاد عدم صحته فادٌ ذلك علم تاقع 
أو أرئد به الاعراض عنه ؛ وترك الالتغات إلى إعتياره ف.ذللك يصون علم الرجل وعقله فيكون 
عليا بهذا الاعتبار . 

ننه هذأ هو نقد أبن رشد لعلم الكلام في ه مناهسج الآدلة » من وجهة نظره كفقيه إذ يتفق مع نقد 
الففهاء له ٠‏ ونشائجه تتفق ممع نتائج الفقهاء لا مع نتائج اللنكباء التي عبر عنها أبن رد في 
: تافث التهافت » وفي « قصل المقال » وي شروحه عصلى أرسطو . ولى نشا الافافة في نقد ابن 
رشد لعلم الكلام لأننا لم نتناول بالتحليل إلا المصئفات الكلامية دون الأعمال الجمرثية . ومماولة 
أبن رشد يمكن أيضا وضعها على حساب موقف أبن رشد الفيلسوف . وتدخمل شمن تقد 
الفلسغة تعلم الكلام وتجاورها له . 





+١ ؟‎ 


وليس كسوناً أوعالماً. مازال و ثيولوجيسا ول يتحول بعد إلى 
« أنثروبولوجيا 236 . وقد نقده الصوفية من حيث منبجه الذي يعتمد على الجدل 
وليس على الرياضة والمجاهدة » ويعتمد على العقل كالفلسفة والأصول وئيس على 
القلب. يستعمل مناهج النظر وليس طريق الذوق. كما نقد الصوفية موضوعه في أنه 
يتناول كلام الله وليس ذات الله » ويجعل الله تصورأ وليس وجوداً . منزهاً وليس 
مذركاً محسوساً ه ويقع في العهاية في ثنائية الإنسآن وإلله أو العام وألله دون أن يصل, 
إلى توحيد شأمل في أحد صورتي ووعحدة الشهود : أم « وسحلة الوجيد ع1155*0 , 
فليس هناك علم أجمع العلماء على تحريمه أو نقده أو رفضه أكثر من علم الكلام . 
فقد رفض الفقهاء والفلاسقة والصصوفية جميماً الاشتغال به لتتاوله موضوصات 
خماطئة ٠‏ كانت بدعة وفتنة وكفراً . وأفضل رد عليها هو و التوقف عن الحكم : أي 
إلغاء المشكلة من أساسها » والعودة إلى التص الخام دون التفرييع أو التشويم 
عليه )١‏ . وإذا كان الموقف هو التحريم التام لعلم الكلام باسم الشرع فلا يمكن 
صياغة عقائد لأهل السنة لأن كل صياغة تعبي إعمال الفكر أو تفسير التصوص » 
وهي كلها إجتهادات ظنية في حين نجد بعض الفقهاء وقد حرم حلم الكلام ثم 
صنف فيه دفاعاً عن عقائد أهل السنة . . 


ويفضل بعض القدماء جعل علم الكلام فرض كفاية لا فرض عين ٠١‏ جوز 
أن يشتغل به الخواص فقط دون العوام + إذا قام به البعض سقط عن الآخرين . 
وهذ! البعض هم أهل العلم والفتيا ء المتفقهون في الدين الذين يقومون بمهمة 
الدفاع عن العقائد ضد تشويش أهل البدعءة لها ء ولكن يظل العلم محجورا على 


(4* 3 هذ! هو نقد ابن سينا لعلم الكلام المتناشر في موسوعاتق» الثلذث : والشقاء » . والنصذة م, 
3 الاشارات والتنبيهات » 1 وسو أدل ف لقند الفلسعة لعلم الكلام 0 مو فسخ الجزه الشاني 
د قلسفة الحضارة » . 

افيقة يعتبر نقد الغزالي تعلم الكلام في و السام العوام عن علم الكلام » من وجهة نظره كفقيه مثل 
باقي الققهاء . ولككن نقد الصوفية للعلم قمتنائر في معرفى نقدهم لأساليب النظر ومن لقدهم 

(15) هذا هو موقف ابن حنبل فى توقفه عن القول بخلق إلقران أو قدمه ‏ 


١ 5 


العوام . يقوم به الخاصة قدر الحاجة وتحقيق المطلب . وكل زيادة على ذلك تعتبر 
من فضول الكلام 1770) . ولكن إذا كان علم الكلام ليس هو العلم التقليدي بل 
هو العلم الذي يمد المسلمين بأيديولوجية العصرء يأخذ مصالحهم في الإعتبار , 
يدافع عن أراضيهم وثرواتهم » يجندهم في حزب . يكون إذن فرض عين على كل 
مسلم ومسلمة . ويكون واجب كل فره هو الفهم البسيط للآمور النظرية حتي 
يكون عل وعي بالعمل » ولا يكون مجرد إلة للطاعة والتنفيذ . علم أصول اللدين 
فرض عين ء لا بمعنى علم الكلام القديهم2"*2 ولكن بمعنى تأصيل النظر ء 
وتأسسيس القواعد التي يمكن بواسطتها إعادة فهم الإسلام كنظام للحياة الفردية 
والجماعية . حاجة العصر فكرية وإجتماعية وسياسية ء» وعصيرنا هو عصسر 
الأيديوتوجيات والمذاهب السياسية ٠‏ وظيفة علم أصول الدين تأسيس الأآيديولوجية 
الإسلامية » وبيان وسائل تحقيقها بالفعل . وبالتالي تمحي التفرقة التقليدية بين علم 
أصول الدين وعلم الفقه أو بين علم الآأصول وعلم القروع أو بين علوم اليقسين 
وعلوع الظن أو بين علوم النظر وعلوم العمل أو بين علم التوحيد وعلم التشرييع . 
إذا كان التوحيد تشريعاً للواقع» فالواقع توحيد للتشريع » التشريع توحيد للواقع . 





احظدك وأعلم أن التبحر في عيذآا العني والاشتشفال بمجامدسه ئيس معن فروضن الأعيان؛ وهو خن 
فروض الكعايات. إذ ليس يجب على كافة الخلق إلا التصديق الجازم » وتطهير القلب عن 
الريب والشك في الامان . وإنما تصير إزالة الشك فرض عين في حق من اعتراء الشك . إزالة, 
الشكوك في أصول العقنائد واجبة , واعشوار الشسك غير مسشتحيل . وإ كان لا يقبع إلا في 
الأقل » ثم الدعوة إلى اق في البرهان مهمة في الدين ٠‏ ثم لا يبعد أن يشور مبتداع ويتصسادىق 
لاغواء أهل الحق بافاضة الشبهة قيهم . غلا بد من يقاوم شبهته بالكشف ء ويعارض أغواءه 
بالتقبيح . ولا مكن ذلك إلا بهذ! العلم » ولا تك البلاد عن أمثال هذه اللوقائع . فوجب أن 
يكون في كل قطر عن الأقطار : وصقع من الأصفاع قعائم بالحق مشتغل بهذا العلم يقاوم دعاة 
المبتدعة , ويستميل المائلين عن الحق ويصفي قلوب أهل السنة عن عوارض الشيهة . فلو خملا 
عنه القطر خرج به أعل القطر كافة كما لوغملا عن الطبيب والفقييه , الاقتساد من 8. 4١٠١‏ 
د فصل : أعلم أن المناظرة ف الدين جائزة . . . » البخر ص ؛ ؛ و تثعلم علم الكلام واللظر فيه 
والمناظرة وراء قدر الجاجة منهي عنهاء وتعلم علم النجوم قدر مأ يعلم به صواقيت الصلاة والقبلة 
لا بكس به ء والزيادة حرام » شرح الفقه ص ه . 

انيه « وحكم الشارع فيه الوجوب العيني على كل مكلف من ذكر وأنثى » التحقة من ١+‏ . 


شرف 


إذا كأن الخطر القديم قد أى من النظر في الحضارات المجاورة, خخطر التشويش على 
العقائد الجديدة ء والطعن في الأنبياء وصدقهم + وإنكار المعاد والحشرى فإن الخطر 
الآن على ثروات المسلمين واستقلاهم وأراضيهم وشعصويهم - ا ومن ثم لزم تعيسير 
مضمون العلم طبقاً لنوعية الخطر واتجاهه ٠‏ والانتقال من « علم اللاهوت » إلى 
«لاهوت الأرض» ء» ومن « لاهوت النبوة » إلى و لأهوت التحرر » ومن «١‏ لاهوت 
المعاد » إلى « لاهوت التدمية : أو و لاهوت التقدم » أو باحتصار ه من العقيدة إلى 
الثورة » . والعلم قادر على تطوير نفسه بنفسه طيقاً لدوعية الخشطر واختلافنه من 
المتقدمين إلى المتأخرين27*0 . 
إذا كان علم الكلام قد وضع موضمعم الإعهام من العلوم التقليدية الأخرى . 
ووقع الشجوم عليه من علوم الفقه والفلسفة والتصوف فإنه لى باجم أي علم ولم 
يوضع أي علم تقليدي أخر وضع الإتهام إل في أقل الحدود . ريما لأن عدم 
الكلام كان أوها في الظهور والتكوين فلم يتم التعرف على العلوم الأخمرى إلا في 
وقت متأخر : وف هذا الوقت انشغل علم الكلام بسرويه الداخلية وبصراع الفرق 
وهجومها المتبادل أو بالرد على الملل والتحل الخارجية التي غزت الحضارة ؛. 
والتشرت » وأصبحت تمثل غصطراً على الفكر الجديد الناشىء . ربما لأنه لم يكن 
هناك علم كلام واحد يتحدث باسم التوحيد ضد الأغماط الفكرية الأخرى . فقد 
اقتربت المعتزلة من الفلاسفة ء وإقترب الشيعة عن الصوفية + واقترب الأشاعرة عن 
الفقهاء وأهل السنة » فوجدت كل فرقة حليفاً في أحد العلوم ضد الفرق 
الأخرى . ومع ذلك نجد إشارات بسيطة في المجوم على بعض النظريات الفلسقية 
وعلى رأسها قدم العالم أو دم المادة أو وصف الغلاسفة لعالم الأفلاك أو لإثساتهم 


(9١غ4‏ وفالحرم ترك التواني . وفي الكشف عن حقيقة هذا الأمر . فيا هؤلاء مع العجائب التي أظهروها 
في امكان صدقهم بالبحث عن تحقيق قوهم يأقل من شخص واحد يخبرنا عن خروجنا من دارنا 
ومحل استقرارنا بأن سيعا من السياع قد دخل الدار فهذ حذرك , واحترز منه لنفسك جهدك فإنا 
مسجرد السماخ إذا رأينا ما أخبرنا عنه في مل الامكان والجواز م نقدم عل ال دخول وبالغئا ف 
الاحترازء قفاوت هو الستقر والوطن قطعا فكيف لا يكون الاحتراز لما يبعده مهيأ الاقتصاد 
ص 5 ؛ و فهذه عبارة المتقدمين , إما عيارة المتآخرين . . ؛ جامع زيد من 8؟ . 
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وجود التصورات في الخارج كا نجد أيضساً نقداً للتصوف في نظرياتهم عن الأتلول 
والاتم اد( 415 ومع ذلك يظل علم الكلام في قفص الإإتهسام . ويظل السؤ ال 
قائيأ : هل علم الكلام علم؟ وبأي معنى ؟ وتحت أي شروط أ 





(31 ستخفيص إلطيرء الثامن «الانسان والتاريخ : من 5 القسم الأول 1 موقفنا من الصراث القديم 1 
لصراع العلوم التقليدية الأريعة مم يعقنها البعغن محاولين اماد وحنة الضارة عن جدييد من 
خلال وحذة العلم . أنظر أيفا د التراث والتجديد » ص 7١7-1994‏ , عن +3 7.4 , 


لسن 





الفصل الثاني 


بشع العلم 





أولا : مقدمة : 


يمكن تصنيف مقدمات المؤلفات الكلامية كلها إلى نوعين: الأولى مقدمات 
تاريخية مهمتها تقديم علم الكلام على أنه.تاريخ عقائد أو تاريخ فرق أو تاريخ 
سياسي خائصس © وعي مقدمات المصنفات المبكرة' والثالية تقدم علم الكلام ع 
أنه نظرية في العلم أو نظرية في الوجود . وهي مقدمات المصئفات المتأخحرة , 
وبالتالي فالمصنفات الكلامية إما مصنفات في تاريخ العقائد والشرق أو مصنفات في 
موضوع العلم ذاته بصرف النظر عن تارئحه20 . وبتعبير معاصر نقول : الشعور إمأ 
تطوري أو بنائي . الشعور التطوري هو الشعور الشاريخي حيث يظهر فيه العلم 
مرحلة مرحلة إما كموضوع أو كجانب موضوع أو كاصل أو كمجموعة أصول» 
وهو ما سماه القدماء تاريخ الفرق ء وهو الشعور الذي يسقطه المتهسج التاريني من 
حسايه عندما يصفب ألمأدة الكلامية على أنها تاريخ فرق محضة لا دتمل للشعور فيه 
في حين أن توائد الفرق بعضها من بعض يوحي بأن هناك جامعاً بينها ٠‏ هو الشعور 
التاريخي . أسا الشعسور البنائيى فهو الشعور الذي يظهر فيه العلم كبناء متكامل 
بصرف التظلو عن توالي العصور والأزمنة وإسياء الفرق وتوالدها وتتابعها . ويكون 
الشعور في هقه الحاثة حاملة لأغماط مثالية توجد في كل حضارة ء ويعود ظهورها 
)1١(‏ « دولأصحاب كتيه القالانت طريقان في الترتيب : أحدهما أعهم وضعرا المسائل اصولاً ثم أوردوا في 
كل سآقة مذحب طائقة طائفة وفرقة قرقة . والثاتي أنهم وضعوا الرجال وأصحاب المقالات أصولا 
تي رودو مذاعيهم في مسألة مسألة . وترتيب هذ! المختصر على الطريقة الأخيرة لآني وجنتبا أضبط 
للاقيام وآليق بآبوات الاب ه الملل جا من 14-1 . 


1 


قَّ كل زمان ومكأن . وبلهة ثقافتنا العاصرة 2 التقائها مع الثقاقات المحاورة يشان 
عادة فيها إلى الشعور التطوري بأنه تتابعي عدو نومجطء113 وإلى الشعور البناتي 
بأنه تزامنى عتنوندهطعدزة ولكن كمنبجين لدراسة الظواهر الإنسانية دون إدضصال 
الشعور الحى قش العحسابه وأستا ألي بشأء منطقي للذهن الانساني قله . 


وتبعأ لذلك يمكن عرض علم الكلام بطريقتين : الأولى تتبع نشأته الصاريخية 
وتطوره وتوالد الغرق بعضها عن بعض سواء بالتبعية أو بالتضاد أو بالتفريع أو 
بالتطوير . والثائية دراسة الموضوعات الكلامية وعرض الفرق من خلالها » وتكون 
دراسة فلسفية خخالصة فيها تجتمم المقالات حول موضوعات أساسية2©9 . وقد 
يؤلف عالم الكلام بإحدى الطريقتين أو يتبع الطريقتين معاً إمأ في مصنئف واحد أو 
في مصنفين مستقلين . ولكن بناء العلم هو الذي ساد على تطوره حتى انتهى إلى 
تقنينه في كتب العقائد المتأخمرة » وانزوى تسطور العلم ودخعل في نطاق التأريخ في 
حين أنه يمكن الكشف عن تكوين البناء داخل تطور العلم » وأن التطور ما هو إلا 


(؟) أمثلة من كتب القرق : وعقالات الاسلاميين » للأشعري (الجزء الأول) : ١‏ الرد وليه » 
للمتطي الشاقعي ؛ ‏ الفرق بين الفرق » للبغدادي ؛ « الئل والنحل » للشهرستاني ١‏ اعتقادات فرق 
المسلمين والمشركين » للرازي . أما أمثلة كتب الموضوعات من وجهة نظر الأشاعرة وأهل السئة فهي 
ة ألفقه الأكبر » لأبي حنيفة ؛ و اللمع + و١‏ الإبانة ؛ للأشحري ؛ د كتاب التوحيد *» للماتريدي ؛ 
« الانصإف » و ١‏ التمهيد : للباقلاني : + إصول الدين » للبندادي ع د الغصل » لابن حزم 3 لمم 
الآدلة » و: الارشاد » وو الشامل » للجويني ؛ و ماية الاقدام » للشهرستاني ؛ و الاقتصاد ع 
المغزالي ؛ « بحر الكلام » للنسفي ؛ « أساس التقديس + و: المسائل التمسوث » وء المحمسل » 
وه معلم أصول اللدين ؛ للرازي ؟ وغاية المرام » للامدي ؛ « العقائد + للتسفي ؛ وطوالع 
الأنوارء للبيضاوي . د العقائد » و«المرائف » للابجي ؛ « القاصد ؛ للغتازاني ؛ + السنوسية ٠»‏ 
للنوسي ؛ + كتاب التوحيذ هو لمحمد بن عبد الوهاب ؟ ذو كقاية العوام و لتفضاألىي ؟ + عقياءة 
العوام » للمرزوقي ؛ «رسالة الباجوري » للياجوري ؛ + عقائد القرويني ؛ للقزويتي ؛ «رسالة 
التوحيك 4 للحمك عيله ؛ وجوهرة التوحيد + ذتقأني ؛ + العقيدة التوحيدية » و و الخريدة البهية ه 
للدردير ؛ : جامع زبد العقائد ٠»‏ لولد دحلان ؛ « وسيلة العبيد » للظاهري . ١‏ الحصون الحميشية +» 
للجسر ؛ « التعحقيق النام و للظواهري ؛ ومن كتب الموضوعات من وجهة نكر المعتزلة : الانلتصار, 
للفخياط ؛ و المغتي + ء + المحيط » . و شرح الأصول الخمسة : للقاضي عبد الجبار . 


١ 


بناء في دور التكوين2© . وكيا أنه في تاريخ العلم يظهر البناء فإنه في بناء العلم 
يظهر التاريخ كاحد الموضوعات . أي أن تطور الشعور يصبح أحد أبنيته » وأن 
التاريخ أصيح فكرة أو مثالا أو مقطأ تتحد جوائبه في التاريخ . فالتاريخ الفصام في 
وحدة الفكرء ولكنه يعود إلى وسحمدته الأولى كجرء من بنائه0؟2 . 


ولم تدون المصنفات الكلامية التي تحتوي على بناء العلم بطريقة واحدة أو 
بتأسلوب و أسصل أو من خلال مذهب وأحصك , بل تصراوح بير علة فرق + وتمهبدة 
أساليب ع وعذدة مذاهب على التحو الآتي : 


١‏ مصنفات محتوي على بناء العلم من وجهة نظر أشعرية » وهى ألثى حددت 
بناء العلم + وهضي الأكثرية حتى ليقال إن بناء العلم بناء أشعري© . 


(*) أتبم الأشعري الطريقتون معأ في ٠‏ مقالات الاسلاميين ٠‏ عندما خخصصن القسم الأول من المقالات 
للاأسلاميين وعل رأسهم الشيعة والخوارج والمرجئة والمستوئة ٠‏ والثشاني ولاعشلاف المصلين ٠‏ حين 
بوب علم الكلام سب الموضوعات وبين أشتلافب الفرق فيها . كا أتسع البغدادي الطريقتين : 
الأولى في + الغرق ببن الفرق » + والثانية في «١‏ أصول الدين ‏ . واتبع الشهرستاني الطريقتين : الأولى, 
في « الملل والدسعل ء . وإلثانية في « نباية الاقدام » ء هذا إذ! كأن الجمم في مصفين مسعقلين . وقد 
يكون الجمع بين الطريقتين في مصنف وأحد مثل « الفصل » لابن حزم في عرضصه أولاً كلفرق الست 
ثم في عرضه ثانياً اللموضوعات الست . ويستحيل عرض القرق دون الرجوع إلى الموضوعات كيا هو 
الخال في : اكلق والتحل » » للشهرستاني إذ يقول و هناك اختلافات عديدة في طريقة عرقي العلم . 
ولما كان كل من نه رأي لا يعتبر صاحب مقالة تصتفب موضوعات علم الكلام حسب الأصول 
وهي : | الصفات والتوحيد . ب القدر والعذل . ج ‏ الوعد والوعيد . ها السمع والعشيل ‏ 
ويذتك تكون الفرق أربع : القدرية » والصفاتية : والخوارج » والشيعة , 

(4) يظهر التاريخ كفرق اسلامية كجرء من يناء الحلم في « عاية الأقدام » كجزء أساسي عن العلم أو 
كملحن له في و القصل : لآبن حزم .اولي ٠‏ الاتصاد» الخزائي » وثي ه أصول الدين » لليغدادي ٠‏ 





وفي « المواقفف ٠‏ للايمي + وي ١‏ الدر النضيدئ » للحفيد . أنظر أيغاً الخائقة ه من الفرق اميل هسية الى 
الوحدة الوطنية ب , كما اشرق غير الاسلامية فقد بقيت في بأب التوحيف دقام ! عر لات والصفات 
والأفعال , 


2 : اللسم » + الابانة » و كتاب التوحيذ : ء ١‏ الانصاف » . « التمهيدوءء وأصول الدين 6 ء 
ج الفصل » . «لمم الأدلة»:, «الارشات : ؛ « الشامل » . « الاغتضاد » ؛ «١‏ بحر الكلام » . 
« امحصل وء والعالم ؛ . « آلغاية ٠»‏ و المطائم ٠‏ . « ألراقف » . و المقاصد ىء ١‏ التهذيب » . 
« الكناية «١ ٠‏ عقيدة العوام » , « اللأجرري ؛ . : الحصون » . : التحقيق ٠»‏ . 
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نقبى يناء العلم مع أ لصنفات الأشعرية مع التركيز على بعض الخوانب مثل 
العدل ء. وهي الأقلية . لم يحفظها التاريخ نظرأ لسيادة الأشعرية حتى 
أصبيحت المذهبه الرسمي للدولة90** . 

ب مصنفات عقائدية من وجهة نظر سنية سواء في بداية العلم أم في غبايته . 
وق النباية هي الأكثرية عندما ضصمر العلم وأصبح علبا للعقائد 0 وهو حال 
العلم الآن9"؟ . 

4 مصنفات تحتري على مادة العلم دون بنائه ء وهي كالعقائد إلا أنها معروضة 
عرضاً عقلياً وكأنها مسائل أصولية0© . 
صاغوا فكرهم في أصول خهس”*) ٠‏ 

1 مصنفات على موضوعات . وغالبها أشعري نظرأ لأ*مية موضوعات معينة 
مثل التنزيه والتشبيه أو الأسياء والصفات أو خلق القران أو تخلق الأفعال أو 
الإمامة30؟ . 

لا مصنفات جدلية خصمية دون بنأء» يغلب عليها الموضوعات المتفرقة ء» من 
جميع المذاهب , ومعظمها لم يصل إلينا 23 . 


(5) واللحيط وء و المغي و . . 

(9) « الفقه الأكبر ٠‏ و الاعتقاد » ؛ « النظامية » , «٠‏ النسفية » ء و العضدية » ؛ «السنوسية» , 
« التوحينية ؛٠‏ . و الخُريدة » ؛ ذ لامع ٠‏ ؛ و الوسيئة » ؛ ومنيا مأ يعتمد على النصوص مثل عقائد 
السلف التقدمة ومنها عقائد أحد بن حثيل » والبخاري »٠‏ وابن قتيبة ء» وعثمان الدارمي أو المتأجرة 
للصابوني + والمقريزي ١‏ والصنعاي . وتحمف بن عيد الوهاب » والشوكال . 

(8) و السائل الخنمسون » ء. وعسائل أي الليث ٠»‏ . 

(5) و شرم الأصول الخخمسة » أو يعض أصوكهم مشل رسائل العدل والتوحيد لليصرى » والقداسم 
الرسى, والقاضي عبد الجبار » والشريف المرتضي ٠‏ ويجى بن الحسين ء والنيسايورري . 

600 و إساس التقديس » ء وهو تطوير لعقائد السلف النصية . 

. «الانتصار:‎ )١1( 


ضرف 


هم سه مصئفات إصلاحية زما تعود إلى مصدر العقائد في التصوص وإلى الواقسع 
المباشر لتوجيه النصوص إليها وإما تعيد بناء العلم بحيث يمكن أن يؤدي إلى 
الغاية المرجوة وهو الإإصلاح وذليك عن طريق وصف العلم, وبيان مصادر 
التشتت أو العودة إلى التاريخ » وتتبع مساره كتقدم ححتى ينتهي إلى إستقلال 
الشعور فكرأ وإرادة 229 . 

4 ب مصنفات حضارية تضع علم الكلام مع العلوم الأضرى في وصف شامل 
للحضارة » تطورها وبنائها؟'؟ . 
ولم تتحدث المصنفات القديمة إلتي تضمنت بناء العلم عن تطور هذا البناء 

وكأنه أتى من لا شيء. وانتهى إلى لا شيء أو أتى من ذهن العالم وتقسيمه العفوي 

للكتاب5*'؟ . كان كل عالم قديم يبدأ من فراغ . فأتت المصنفات متجاورة في 


(*5) هذ! واضح في + رسالة التوحيد ٠‏ , و كعاب التوحيد ٠‏ . 

لاع مثل والئر التضيد ه ؛ ع مقدمة ه أبن خشلدون , 

)١4(‏ تعرضل بحضص المقدمات التقليدية لأقسام الكتاب فقط . فمئلا يتحدث المتطي الشافعي في «التثييه 
والرده عن أربعة أقسام ضام الأول والثاني والرابم ولم ببق إلا الكالث, أما البخدادي فإنه يتحلث في 
«أصول الدين» عن خمسة عشر قسماً ولكل قسم لخمسة عشر كسما قيكون السمجموع + مألة ؛ 
مبرر؟ القسمة من الشريعة وئيس من تعطور العلم أو بنائه (أصول الدين ص ١‏ *#) ؟ أما الغزالي فإنه 
يتحدث عن اتمهيدات: أربعة الثلاثة الأولى منها عن وجوبه والرابعة عن نظرية العلم . ثم يدير العلم 
كنه حول أقطاب أربعة الثلاثة الأولى في نظرية وائذات والصنات والأفعاله والرابع عن الرسول 
والنبوة الآخرويات (الأسماء والأ سكام ء الامامة , (الفرق) . (الاقتصاد ص 5 م) ؛ أما الرازي 
فإنه يضع علم الكلام في «معالم أصول"الدين» مع علوم أربعة أتجرى قائلا , «فهذا مختصر يشتمل 
خلى خمسة أنواع من العلوم المهمة أ علم أصول الدين ب علم أصول الفقه بج علم الفقه د 
الأصول المعتبرة في النخلافيات ه. ‏ أصول معتبرة في أداب: النظر والجدل» (معالم أصول الشين ص 
٠م‏ + آما الآمدي فإنه اقتصر على الاعلان على اشتمال مصلفه على ثمائية قوائين دون ذكر للاسياب 
(غاية المرام ص ع) ؛ ويذكر البيضاوي أنه رتب كتابه على مقدمة (نظرية العلم) وثلاثة كتب 
(الممكنات ؛ والإلهيات + والنبوة) والتثي يتحدد فيها بناء العلم دون أن يصرح بذلك ولكن تظهر فيها 

نسمية العقليات بدلا عن الإلهيات لآول مرة فلم يعد في العلم موضوعاً لا عقلياً إلا النبوة (طوائع الأنوار 
ص 5) ؟ أما الأييجي فإنه يرتب المواقف في ست وكل موقب في ست م رأصد : : نظرية العلم . والأعور 
العامة . والعرضن ء والجوهرء والعقلياتاء والسيعيات . ما الجسر فإنه يعقد مقدمة عن علم 
الكلام وثلاثة أبواب ٠‏ الايمان بأنله ء والايمان بالرسل ء ورد شبه عن نصوص يوحي بالبناء المزدوج + 


'ي5”؟ + 


الزمان لا رابط بينها في حين أنه يمكن رؤية نطور عنذا أليناء منذ بدايته واكتماله حتى 

نهايته » إذ لم يكتمل بناء العلم في هذه المصنقات مرة وأحدة بل تطور البناء إبتداء من 

الشعور التاريخي -حتى الشعور البنائي . وفي كل مرحلة يظهر جانب من جواتب البناء 

ويمكن تتبع تكوين اليناء على التحو الآتي : 

ثانيا : ظهور الموضوعات من خلال الفسرق » وظهور الفرق من خسلال 
الموضوعات : 

يبحث البناء في هذه المرحلة التكوينية الأآولى عن كيانه المستقل عن الفرقٌ . 
وف هذه المرحلة يتداخل الشعور البنائي مع الشعور التاريخي فيظهر الشعور البنائي 
من خلال الشعور التاريخي مرة ٠‏ ويظهر الشعور التاريي من خلال الشعور البناثي 
مرة أخرى . وقد تمت هذه المرحلة في القرون الخدمسة الأولى على النحو التالي ؛ 

1١‏ ظهور موضوعات من خلال الفرق ١‏ التنبيه والرد ) في مقايبل ظهسور 
الفرق من خلال الموضوعات ( التمسهيد ) : تظهر الموضوعات من خلال الفرق 
بلا إحصاء أو تبويب ولكن كموضوعات متفرقة ٠‏ تتحدد فيها مادة المئاء دون 
صورته . الفرق . إسلامية وغير إسلامية » هي الأساس . ولكن تنبزغ متها 
الموضوعات معلنة إستسلاها عن التاريخ وهي تشمل حوالي خمس العلم وفي 
مقدمتها موضوعات مثل : باب ذكر متشابه إلقران . وباب ذكر الجامعة والنصبيحة 
في الدين . الأول يدل على أن علم الكلام نشأ من تفسير النصوص » والثانىي يشير 
إلى تربية الجماعة بإرجاعها إلى نصوص الدين كأوامر وليس كتنظريات , مر يدل 
على أن الإحساس يخطورة علم الكلام كان مصاحباً لنشاته21*9. تظهر المادة 





للعلم والدفاع عن بعضن الشبهات وهو طايم العلم المتأخر (الخصون الحميدية عن 4غ . 

» بعد أن يعرضى الملطي الشافعي في ! ألتتبيه والرد » للفرق الأريسم : الروافض . واشرجدة‎ )١4( 
+ وقبل أن ينتقل إلى نقدعأ يدل في موضوعين ؛ باب ذكر متشابه القرآن‎ ٠ والعترلة . واللتوارج‎ 
وياب في ذكر الجماعة والتصيحة في الدين . في الموصوع الأول تغلب الاشارة إلى الجهمية لانكارها‎ 
لوقائم معاد من جنة وثار + وصراط وثيرآن ء وحوض. وشفاعة , ولاتكارها التشبيه من استواء ويد‎ 
, 40-884 التقييه ص‎ ٠ ونزول وصعود لله , والموضوعان معأ يشملان إقلى من لس العلم‎ 


١م‎ 


الكلامية "من خصلال تاريخ الفرق ء مختلطة غير واضحة المعالم . فهي تاريخ 
لتنفرقء وتاريخ للجماعة الأولى ء وبيان لعقائد أهل السنة , وتقد للفرق . يختلط 
في ذلك كله التقسل بالعقل ممم الإعتماد أكث على النقل حتى لتقترب بعض 
المصنفات من كتب الآثار لكثرة ما ورد فيها من منقول22"52 . 

ولكن في مقابل ذلك » تظهر الفرق من خلال الموضوعات ء. نخاصة من 
خلال موضوعي التوحيد والنبوة . ويتم التركيز على الفرق غير الإسلامية لأنبا هي 
الى تمثل الخطورة من التقشافات المحاورة الغازية حى ما تشمل أكثر من نصففب 
العلم459 . ثم تظهر الموضوعات وهي توحي ببناء العلم . فتظهر نظرية العلم 
ونظرية الوجود كمقدمة للعلم » وهو ما استقر في بناء العلم حتى قبل مرحلة 
العقائد الأخيرة . ولكها لا تشمل إلا جزءاً من سبعة أجزاء من العلم في حين أن 
هذه المقدمات هي التي ستبلم العلم كله فيا بعد . حين اكتمال بناء العله2*0 , 
وفي بناء العلم ذاته ء تفوق السمعيات الإلميات ( التوحيد والعدل ) من حيث الكم 
مما يدل على أن العلم مازال في مرحلته الإيمانية » ولم تصبم فيه بعد العقليات » 
وهي الإغيات الموضوع الأشمل والأعم . كما تتداخمل السمعيات ميع الإشيات من 
حيث الأولوية . فأحياناً تكون طا الأولوية إذ تسبق النبوة الحديث عن المجسمة في 
حين أنها أصبحت تالية للالهيات في بناء العلم البائي مما يدل على أن العلم ما 
زأل في مرحلة تسبق فيها السمعيات العقليات » وتغلب فيها الموضوعات الإيمانية 





(15؛ ( وشرحت نصباً من الحكم وأيضاً عن الخبر » التنبيه ص ١‏ . 

(؟19) في « التمهيد في الرد على الملحدة والمعطلة والروافض والخوارج والمعتزلة » على غير مأ يوحي به 
العنوان من التركيز على الفرق الاسلامية يذكر البأقلاني لس فرق غير اسلامية دفاعا عن التوحيد 
وهي : القائلون بفعل الطباع , والمتجمون » وأهل التغنية » والمجوس . والتضاري . ومس قرق 
أخرى دفاضاً عن النبوة وهي : البراهمة ٠‏ والمجوس ء والصائبة ء واليهود . والتصارى . التمهيد ص 
لثما . َ 

(ضاع نظرية العلم ونظرية الوجود في «التسهيدوص 471-72 : الإلهيات والتوحيد والعدل ص 25 55 ؛ 
السمعيات (الثبوة والامامة) ص 45 583 ؛ النبوة صل ١4897‏ ؛ المجسمة والسفات والأحوال 
ص 1١9-١44‏ : التوحيد ص 45 54 ؛ العدل عن 5+٠‏ *7ت ؛ الامامة ص 51١-15‏ . 


ين 


على الموضوعات العقلية . وفي الآفيات . يفوق التوحيد من حيث الكم العدل 
حوالي عشرين مرة بمايدل على أن الدفاع عن الله كان هو الغالي على الدفاع عن 
الإنسان » وأن إثبات الله في ذاته وصفاته كان أهم من إثبات إلله في أقعاله » وهو 
ما حدث في العقائد المتأخرة عندما ابتلم التوحيد العدل من جديف » وضاع العدل 
لساب التوحيد ء واختفى الإنسان لحساب الله . ولكن يبقى للعدل ميزتات : 
الأول أنه مبحث متميز عن التوحيد ولو أنه قليل من حيث الكم ه وإلشاتي أتسه 
أحياناً يسبق التوحيد من -حيث الترتيب والأولوية وأحيانا يتلوه . وتداخل التوحيد 
مع العدل في موضوع الأفعال يدل على ظهور العدل من خلال التوحيد كموضوع 
مستقل يبلغ أوجه في المصلفات الإعترالية عندما يفوق العدل التوحيد على الأقل عن 
حيث الكم إن لم يكن من حيث الترتيب . أما السمعيات فإنها تشركز كلها حول 
موضوعين اثنين : النبوة والإمقمة من عوضوعات أريمع ظهرت فيما بعد في بساء 
العلم : النبوة والمعاد » والأسياء والأحكم ( الأيمان والعمل ) ؛ والإمامة . ولكن 
من حيث ألكم تفوق الإمامة النبوة . وتبلغ أربعة أمثاها مما يدل على أهمية السياسسة 
على الدين نظرا لحداثة العهد بالمشكلة السياسية التي فجرت علم الكلام وعملت 
على نشأته . وهو ما نفتقده حتى الآن إذ سقطت الإمامة كلية من العقائد المتأسجرة 
التي تركزت حول موضوعي الله والرسول . وإن انختفاء موضوع المعاد ليدل على أن 
ظهوره كان متأخراً بعد تباطؤ الدفعة الأولى التي أنشات الحضارة الإسلامية 
وعلومها العقلية » وبدأ الناس يفكرون ف أخرتهم ودتياهم وهوما استمر في كتب 
العقائد المتآخرة » ومازال يفعل قي وجداتنة للعاصر ٠‏ كما أن إاختفاء موضوع 
الايمان والعمق يدل على سرعة انتهائه من العقائف المتآخرة . وتحصويله إلى عقاثة 
الإيمأن 0 وما عب عيلى المسلم السليم يه ولكن تيقى هيزة أخيرة » وعبي 
تركيز العلم كله حول موضوعي التوحيد والإمامة أي الدين والسياسة . وإن شتعة 
أله والشعب » وأن صوت الله هو صوت الشعب ء وهو ما يمكن تطويره فييا يعد 
فيها يسمى بلغة عصرنا ١‏ الدين والثورة ع(205 , 


(4 في ٠‏ الابانة في أصول الديانة » للأشحعري نظهر الفرقتان في ص > - ؟1 ويشسل يقي اأحلم من 
1# 5, 


ل 


؟ - من الفرق إلى المسوض وعسات أو مسن اللسوضسوعات إلى الفسرق 
تظهر الفرق أول وعلى رأسها فرقتا وأهصل الزيسغ والبدعة» وواهل الحق والسدة» 
كبابين مستقلين ححى يمكن مقارنة القولين معاً ثم بعد ذلك يتم الإنتقال من عشائد 
الفرقتين إلى العقائد من حيث هي موضوعات مستقلة تحاول أن تضع نفسها في بناء 
العلم*'؟ . أما من حيث موضوعءات العلم ذاته فلم تظهر بعد نظرية العلم 
ونظرية الوجود. » وكأن ظهورحما قد حل محل الحديث عن الفرق . فالعلم بديل 
عن الإيمان . والوجود بديل عن العقائد ء وكان ظهور هاتين النظريتين يمثل تقدماً 
كبيراً في تحديد بناء العلم إجابة على سؤالي : « كيف نعلم ؟ » وو ماذا نعلم ؟ ) . 
ثم تظهر مسوضوعات العلم الآأساسية بلا بناء واضح . ولككن تيدو موضوعات 
الألحيات وقد شملت حوالي تسعة عشر جزءاً من العلم ؛ وتحظى السمعيات بالجزء 
العشرين مما يدل على أن الإلهيات كانت في ذلك الوقت في خطر عظيم في حين أن 
السمعيات لم تكن كذلك . وأن قوة الدفع في المضارة كانت في أوجها » فلم 
تشغل الناس أمور المعاد يل شغلهم أمر التوحيد . وهذ! ما تخلفدا نحن عنه الآن 
عندما سادت السمعيات وجداننا المعاصر من جديد . وفي الأشيات يفوق التوحيد 
العدل من حيث الكم ويكون ضعفه » ثما يشير إلى أن المخاطر نحو الله كانت 
أعظم من المخاطر حول الإنسان . وعلى رأس موضوعات التوحيد يبرز مموضوع 
إثبات الرؤ بة لله بالأبصارء وإثبات قدم القران ثم إثبات باقي الصفات مما يدل 
على أن غاية العلم في البداية كانت إثبات الرؤية مد منكريباأ . وإثبات الصفات 
ضد نافيها . ولكن يبقى العدل متميزاً عن التوحيد وعثل نصفه . أما السمعيات 
فلا تتناول إلا موضوعين : المعاد » والإمامة دون النبوة ء والإيمان والعملل » 
ويحظى المعاد بثلاثة أرباع السمعيات ء ولا تحظى الإمامة إلا بالريع الأخصير» وهو 
ما ساد حتى الآن في العقائد المتآخرة وفي وجداننا المعاصر من سيادة أمور الآخصرة » 
وهي أمور المعاد » على شو ون الدئنيا ٠‏ وهوي السياسة . كيا أت عدم ظهور موضو ع 
النبوة يدل على إمكانية قيام العلم في بدايته دونها ؛ وليس كما حدث في العقائد 
(0؟) موضوعات الأليات عس ١١‏ - 58 ؛ موضوعات السسعيات ص 59-58 ؛ موضوعات التوحيد 

صن 45-١7‏ ؛ موضرعات العدل ص 44 56 ؛ أمور المعأد ص 56-/51 1 الآمامة صن 9 , 
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المنأخرة من قيامها على حور الله والرُسول » وعما أيضاً ركيزتان في وجدائنا 
المعاصر . أما سقوط الإيمان والعمل عن السمعيات فإنه يدل على أن الموضوع لم 
يؤخحذ مأخذ الجدء فلا عجب أن توارى من العقائد المتأخرة ء» وتحول إلى عضموت 
الأيمان » وهي العقائد التى يجب التسليم بها وسقطت مقولة العمل : وصو ما 
نعائي منه في واقعنا المعاصر(") . 


وف مقايل الإنتقال من الفرق إلى الموضوعات يمكن الإنتقال من الموضوعات 
إلى الفرق . فليا كانت كل فرقة كلامية إتجاهاً فكرياً أو يغلب عليها موضوع فكري 
أمكن تقسيم المادة الكلامية حسب الموضوعات ثم إدراج الفرق تمتهاء وكأن 
الفرق ما هي إلا حلول متعددة لموضوع واحد. الأصل هو ال موضوعء والضرم هو 
الفرق . ولكن العيب في ذلك أن الموضوع لم يكن إل رأس موضوع أو عنوات ء 
وألادة كلها من إختلاف الفرق فى هذآ اللوضوع . قالمادة الكلامية تحطى تاريخ فرق 
مقنم تحت ستار الموضوعات . ولكن الفضل يكمن في اكتشاف أن الغرق ليست 
مجرد تاريخ بل تندرج تحت أصول فكرية أو موضوعات مستقلة » وبالتالي يمكن 
حصرها ورؤية جدطا فيا بيتها . ولو تركت الفرق بلا أصول لما أمكن خصرها أو 
ضبطها . فيناء العلم سابق على تاريخ العلم ١‏ والموضوعات هو أساس التشعب 
والآراء . وقد نشأت الحاجة إلى الأصول من أجل ضبط القرق إلى عيوب المنهج 


(81) و إعلم أن لأصحاب القالات طرقا في تعديد الشرق الاسلامية لا عل قناثون مستدد إلى تصن ولا 
على قاعذة مخيرة عن الوجود . فيا وجذدت مصلفين منهم عتققين على معباج واحد في تعذيد القرق . 
ومن المعلوم الذي لا عراء قيه أن ليس كل عن #يز عن غيره بمقالة ما في مسأئة عآ عد صاحب مقالة 
وإلا فتكاد تخرج المقالات عن بعد الخصر والعدد . ويكون من انفرد بمسألة من إحكام الجرهر مثلا 
معفوداً في عذاد أصحاب المقالات . فلا بد إذن من ضايط في مسائل عي أصول وقواعد يكون 
الاخملاف فيها إضستلافا يعتير مقالة : وماد صاسبه صاحب مقالة سا وجدت لأحد مد أرياب 
المقالات عناية بتقرير هل! الشضابط لأنهم استرسلوا في امراد مذاهب الامة كيفف أتقق وعلى اللوجه 
الذي وجد لا عملى قانون مستقر وأصل مستمر» المفل ج جم أاص ٠١-4‏ 4 :نفاإذ! وجدنا اثفرائ 
واحد من أئمة الامة جقالة من هذه القواعد علدنا مقالته مشعياً ٠‏ وجماعته فرقة . بل تجعله 
متدرجاً تحت واحف ممن وافق سواها مقالته ٠‏ ورددنا باقي مقالشه إلى القروع التي لا تعد مذهباً 
مفرداً فلا تذهب المقالات إلى غير النباية » الملل ج ١‏ ص 1# . 
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التاريفي الصرف الذي يكتفي بسرد الفرق وتوالدها عن بعضها البعض . فالتاريخ 
لا يمكن فهمه بدون الفكر . والحركات الفكرية لا يمكن إدراكها إل بأغاط عقلية 
مثالية تكون هذه الحركات تمسيدا 51 , 
والآصول أربع : التوحيد ء والعدل » والوعد والوعيد . والسمع والعقل . 

فالأصلان الأول والثاني استقرا فييا بعد في بناء العلم . ولكن الأصل الثالث وهو 
الوعد والوعيد يشملل مسال عديسدة يدخل بعضها في العدل في موضوع 
و أفعال الشعور الداخلية 22046 . والبعض الآخر في السمعيات مثل موضوع الإيمان : 
والعمل الذي يأخذ اسم « الآسياء والأحكام » ء وبعض مسائل المعاد. وأوائلها في 
الدنيا مثل التوبة والوعصد والوعيد دون صورها الغنية من جنة ونأر » وصصراط 

وميزان » وحوض وشفاعة . . . إلخ . أما الأصل الرايع ء وهو السمع والعقل » 

فإنه يشصسل موفسومع العقل والنشل ء وهو داخصل الإلحيات مع إلذات والصقيات 

والأفعال في بناء العلم بعد اكتماله . ويشمل موضوعي النبوة والإمامصة وهما من 

موضوعات السمعيات . لا توجد إذن تفرقة في الأصول الأربع بين الإلهيات 

والسمعيات . تلك التفرقة التي حدثت في بناء العلم فيا يعد . وأصبح موضوصا 

النبوة والإمامة من الموضوعات العقلية لدخصوها تحت أصل السمع والعقل وليس 

تحت باب السمعيات كيا هو الخال في بناء العلم المتآخر . بل إنه لأول سرة يظهسر 
السمع والعقل كأصل مستقل عن التوحيد والعدل . وبالتائي يكون فكرنا المعاصر 
قد تخلف يفتسه بابأ للسمعيات تبعاً لبناء العلم التأخمر ء وإسقاطه أصل السمع 
والعقل و كنا تخلفت عقائدنا المأ خصرة بإسقاط العدل واتلاعه قِِ الو حيكد حت مم 
يعد العدل موجوداً في سلوك الإنسان أو في النظم الإجتماعية2”*0 . وهنا تبرز أهمية 


(97) « أهصل الأصول المختلشون في التوحيد ؛ والعدل , والوعد والوعيد ء والسمع والعقل » الملل 
جد ؟ و صن 59 . ّْ 

(؟) أنظر و أفعال الشعور الداخلية»في الفصل السابع : ١‏ خلق الأفعال » . 

(14) « فاجتهدت عل ما تيسر من التقرير من التفسير حتى حصرتها في أربح قواعد هي الأصول الكبار : 
القاعدة الأولى . السغات والتوحيد فيها ء وهي تكتسل على عسائل الصفات الأزلية أثبأنا عند 
جماعة وثفياً عند جماعة . وبيات صفات الذات وصفات الفعل وما يهب لله تعالى وما يجوز عليه وما م 
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إحدى الخركات الإصلاحية الحديثة بإبرازها أصل العدل وأصل السمع والعقل من 
أجل إرساء قواعد العدالة الاجتماعية والعقلانية الحديئة » وبناء على هذه اللأصول 
الأربع تصبح الفرق أربعاً : القدربة » والصفاتية » والخوارج والشيعة ”© . ويُعد 
ذلك انتصار العقل عل التاريخ إذا علمنا أن تاريخ الفرق كان باستمرار تاريما 
موجهاً بالنص الذي يجبعلها ثلاثاً وسبعين فرقة ] 

س من الفرق ثم الموضوعات بلا بناء إلى الفرق ثم الموضصوعات المبنيمة : 
في نفس الوقت الذي يظهر فيه علم الكلام على أنه تاريخ فرق يظهر أيضاً على أنه 
موضوعات مستقلة » وإن لم تدخصل نحت تبويب معين حتى نعلم بناء العلم . يتم 
عرض الفرق اول م الموضوعات ثأنياً دون أدى ربط بين الشعور التاريخي والشعور 
البئائي ٠‏ وكأن هناك شعورين مستقلين عن بعضها البعض لا رابط بينهها . بل إن 
عرض الفرق لم يتم طبقناً لأصول معيئة فكرية أو طبقاً لبناء معين أو حتى طبقاً 
لموضوعات علم الكلام الرئيسية بل يدور معظمها حول المسائل الطبيعية » وبعض 
مسائل أصول الفقه والأحكام » وبعض مسائل الكلام مشل الإمامة والذات 
والصفات دون ترتيب أو تبويب بل أحياناً يبتكرار وسرد وكأن المعاني مازالت تتحسس 


يستحيل وفيها ألثلاف بين الأشعرية والكرامية والمجسمة والمعتزلة . القاعدة الثانية » القدر والعدل 
وهي التي تشتمل مسائل القضاء والجبر والكسب في إرادة الخير والشر والمقدور والمعلوم اثباتاً عند 
جماعة ونفيا عد جماعة وفيها الخلاف بين القدرية والنجارية والجبرية والأشعرية والكرامية . القاعدة 
ألثالثة . الوعد والوعيد . والأسياء والأحكام . وهي تشتمل عل مسائل الامان والتوية والوعيد 
والارجاء والتكفير والتضليل اثباناً على وجه عند جماعة . ونفياً عتد جمباعة . وفيها الخلاف بين 
المرجثة والوعيدية والمعتزلة والأشعرية والكرامية . القاعدة الرابعة . السمع والعشل ٠‏ والرسالة 
والأمامة . وهي نشتمل عل مسائل التحسين والتقبيح والصلام والأصلس واللطفب والعصمة ف 
النبوة وشرائط الامامة نصا عند جماعة واجماعدٌ عند ماعة ٠‏ وكيفية إنتقاطا على مذهب من قال 
بلص ٠‏ وكيفية ألباتها على مذهب من قال بالاجماع ٠‏ واقلاف فيها بون الشيعة والخوارج والمستزلة. 
والكرامية والاشعرية » الملل جب ١‏ صن 19-11١‏ , 

(؟) هي عاولة محمد عيده في و رسالة التوحيد » . + وإِذا تعيّت المسائل التى هي قواعد اللاف تبينت 
أقسام الفرق ٠‏ وانحصرت كبارها في أربع بعد أن تداخل بعضها في بعض . كبار الفرق الاسلامية 
أربع : القدرية ء والصفائية » والخوارج » والشيعة . ثم يتركب بعضها من بعض + ويتشعب عن 
كل فرقة أصناف فتصل إلى ثلاث وسبعين فرقة » الخال ج ١‏ . ص 17 ء الرسالة 
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طريقاً نحو البناء » وكأن علم الكلام ما زال في بدايته ء محاولة لتجميع المعاتي » 
وتحويل التصوص إلى موضوعات نظرية وإن لم تجمعها جامم وأسحد0" 22 , 
وفي مقابل ذلك يُعرض علم الكلام أيضاً على أنه فرق ثم يُعرض ثانياً على 

أنه موضوعات مبنية . ولكن الفرق هي الفرق غير الإسلامية وعلى رأسها اليونان ‏ 
والتصارى » واليهود , والبراهمة لآن الفرق الإسلامية تركت في نهاية العلم كيا هو 
الحال في المصنفات التي تحدد فيها بناء العلم النبائي . وذكر الفرق غير الإسلامية 
ولا ليس من أجل السرد والإاخصاء أو الاخبار والتعريف أو التاريخ والبيان بلى 

تقوم الفرق عل أساس فكري . وتمثل كل فرقة موضوعاً مستقلا . الفرقة موضوع 
ريطي مستقل ولكنه يتحقق في التاريخ . والفرق ست : الأولى مبطلو الحقائق أو 
السوفسطائية» وهي تشير إلى نظرية العلم كمقدمة أولى في بناء العلم "© . والثانية 
القائلون بقدم العالم دون إلهء والثالثة القائلون بقدم العالم وقدم الله » والرابعة 
القائلون بحدوث العالم بمدبرين أو أكثر . وهذه الفرق الأربع تتناول نظرية الوجود 
وهبي المقدمة الشأنية في بناء العلم النباثي ؛ إثبات حدوث العام وأن له صانعا 
ومدر ]0440 . والقسرقة الخامسة التي تثبت تيت حدوت العام ووحود الصاضم وتتكر 
التبوات كلها كالبراغمة , والسادسة كالخامسة ولكنها تثبت يعض النبوات وتتكر 
البعض كاليهود والنصارى . وهاتان الفرقتآن تتناولان موضوع النبوة » وهو أول 
موضوع في السمعيات بعد بناء العلهم0* . كل فرقة إذن ليست تاريخا بذاتها بل 
هي موضوع ؛ وجموعها يكون العقائد الإسلامية في بناء العلم( "© . 


(98) هذا هوماتعله الأشعري ف ١‏ عقاألات الاسلاميين ه . الجزء الأول عن الشرق ء واإلغاي عن 
الموضوعات . وللأشحري أيضاً دمقالات غير الاسلاميين + مشلى اليهود » والتصارى و«جمل 
المقالائت. » وفيه مقالات الملحدين وتمل أقاويل الموحدين ٠‏ ولكنهيا م يصعلا الينأ ب ١‏ .ع ص 55 س 
“٠‏ من مقدمة حي إلدين عبد التميك . 

99؟) انظر الفصل الثالث : نظرية العلم . 

(8 أنظر الفصل الرايع : نظرية الوجود . 

(85) أنظر الفصل التاسم : النبوة ( تطور الوحي  )‏ 

(0) يشصسل الكلدم على رؤ وس أثقرق المخالفة لدين الاسلام وهي السرق الست عند ابن مزع كلل 
الجزء الأول من و الفصل » والجزء الثاتي حتقى ص ١١٠‏ وهذه الفرق هي : أ مبطلو الحقائق ه- 
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أما الموضوعات فهي ست : التوحيد ؛ والقدرء والإيمان . والوعيد, 
والإمامة . واللطائف أي الطبيعيات . تشمل الإفيات التوحيد والقدر ء وتشمل 
السمعيات الإيمان والوعيد والإامامة . أمسا الطبيعيات فتشير إلى بدايات التفكير 
العلمي في الطبيعة التي استعملت من قبل كسلم لالإطيات كيا هو واضح في دليل 
الحدوث . أما النبوة فقد دخلت من قبل في عرض الفرق غير الإسلامية وإثيسات 
التحريف في الكتب المقدسة . كيا دلت أيضاً نظرية العلم ونظرية الوجود في 
عرض الفرق غير الإسلامية . وبالتالي يكتمل بناء العلم بالمتبجين الساريفي 
والموضوعي ء وظهور الشعورين + التكويني والبنائي . ومن حيث الأهمية ٠‏ تفوق 
السمعيات الإلهيات من حيث الكم إلى درجة الضعف وهو ما زال مسيطرأ على 
وجداننا المماصرء» ولو أن جزء! من السمعيات يغلب عليها الطابع العملي مثل 
الآمامة والمفاضلئة . أما من حيث ألكم » فالطبيعيات هو ال موضوع الذي يأ في 
الدرجة الأولى مع الإمامة وكأن موضوعي الطييعة والسياسة هما أهم موضوعين 
أصوليين في العلم . وهو ما تخلفنا عنه بوجداندا المعاصر عندما توارت الطبيعة » 
وفتر الناس من قاموس السياسة بعد أن أصبحت حرفة ونفاقاً؟” . ثم تأز 
مسألتا القدر والإيمان في الدرجة الثانية مما يدل أيضاً على أن موضوعي حرية 





الذين يسميهم المتكلمون الموفسطائية. ب ائبات الحقائق إلا أنهم قالوا أن العالم لم يزل وأتء لا 
ححدث له ولا مدير . ج... آثيات الحقائق وأن العالم لم يزل له دبرولم يزل .د-ائيات الحقائق 
وأن العالم لم يزل له مدبر وبعضهم قأل محدث » واتفقوا على أن له سدبرين وأنهم أكثر من واحد 
واختاقوا في عددهم ( النصارى ) ه. اثبات الحقائق وأن العالم ممدث وأن له خائقاً وتحد لم يؤل 
وأيطلى! النبوات كلها و. اثبات الحقائق وأن العالم محدث وإن له خالقاً واحداً فم يزل وأئبتوا النبيوات 
إلا أنهم خالفو! في بعضها فآخرو! بعض الأنبياء وأذكروا بعضهم ( التصارى ) » . وفي مقابل ذلك 
يضع ابن حزم مجموع العقائد الاسلامية المقابلة في تصور عام قائلاً ووأوضيحنا البراهين الضرورية 
على اثبات الأشياء ووجودها ثم على حدولها كلها جواهرها وأعراضها بعد أن لم تكن ثم على أن 
ها محدثا واحد! ختارا فم يزلل وحده لا شيء مع وإنه فعل لا لعلة وثرة لا لعلة بل كا شاء له 
إله إلا هو ثم على صحة النبوات ثم على صحة تيوة محمد وأن ملته هي الحق ٠‏ وكل ملة سواها 
باطل . وآنه اعبر الأتياء 3 دملته أخمر الملل ٠‏ : الفصل ج ؟* دعس دآ 

(1) انظر مقالتا و القأموس السياسي والثقة المفقودة » قضايا معاصرة (7) في الثقافة إلوطتية . ( العنوان 
الأصلي الذي غيره رئيس التحرير الرقيب كأن : فتور الشعب من قاموس, السياسة ) . 
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الأفعمال والإيمان والعسل يأتييان من حيث الأهمية بعد الطبيعة والسياسة وكأن 
الإنسان من حيث هو عامل حر هو الذي يتنتشر في اللطبيعة وفي السياسة » وهو 
الذي يفعل في التاريخ وفي المجتمع . ثم يأني في الدرجة الثالثة موضوصا التوحيد 
والوعد والوعيد . وكان الإنسان الذي يفعل بحرية في التاريخ وفي المجتمم هو 
الذي يوحد بالله وهو الذي يكون له مستقبل مضمون . التوحيد إذن ليس شرطا 
بلى مشروط . والفعل الحر في التاريخ والمجتمع ليس مشروطأً بل قرط . وبالتالي 
يكون فكرنا المعاصر قد تخلف عندما جعل التوحيد شرطاً لا مشروطاً , وعندما 
جعصسل فعل الإنسان الخحر في التاريخ والمجتمع مشروطاً لا شرطاً . وإذا أخذنا 
موضوعات الفرق غير الإسلامية في الإعتبار وهي نظرية العلم ونظرية الوجود 
والنبوة ووضعناها مع الموضوعات الأصولية الست ورتيناها من حيث الأعمية نجد 
العرتيب الآتي : ١‏ _النبوة . ؟ ‏ الطبيعيات .  *‏ الإمامة . 84. القدر . 
ه الايمان . 5 التوحيد . /7ا ‏ الوجود . 4ب الوعند والوعييد . 8 العلم . 
وهو مأ تخلفنا عن معظمه بتركنا مسألة النبوة ودراستها دراسة علمية تاريخية ء» وتركنا 
إحساسنا بالطبيعة واتحادنأ بها » وفتورنا من السياسة ء وقصورنا عن الفعل الحر . 
وتوارى عملنا وراء الايمسان . وإعطائنا الأولوية المطلقة لله وللأخرويات ء ثم 
انحسار العلم عن مظاهر الحياة وعدم إقامتها على أسس علمية . فالعلم كان آخر 
الموضوعات التسع من حيث الأهمية والكم وإن كان أونها من حيث الترتيب . ومن 
خلال هذه الموضوعات الأساسية تتم الإشارة إلى الفسرق الإسلامية وهي حمس : 
أهل السنة . والمعتزلة » والمرجئة ء والشيعة + والخوارج9© . 
(9) «ونحن نبتدا من هنا إن شاء الله تعالى في المعاني التى عي عمدةما استقر المسلمون عليه وهي : 
التوحيدء والقدر ؛ والايمان , والوعدء والامامة ء والفاضلة » ثم أشباء يسميها المتكلمون 
اللطائف » الفصل ج ؟ ص ١14١‏ الكلام في الصوحيد وتغي التشييه جا ص ١54-31١١‏ 
#ء اص # - رلا الكلام في القدرجب7 . ص 18 - /*9, كتاب الايمان وإلكف والسطفاعات 
والمعاصي والوعد والوعية ج؟ صن لأ"19 194 جع با صن " د شركاء الكلام في الوعد 
والوعيد جد * , ص 58 . 5١1ء‏ الكلام في الامامة واللمفاضلة ج 4 . ص ٠١5‏ - 4لا١‏ ؛ 
جاه .؛ عن إلا - ؤالاء أشياء يسميها المتكلمون اللطائفب جاه »ا ص الا 75١١‏ . ج.؟ , 
ص 5١5‏ . 


يفنا 


ثالثاً : من المسائل إلى الموضوعات ء ومن الموضوعات إلى الأصول : 


بعد أن ظهرت الموضوعات من غبلال الفرق والفرق من خلال الموضوعات » 
وقبل أن يتحدد بشاء العلم النبائي ظهرت أيضأ عدة مسائلى كلامية مستقلة عن 
الفرق ثم ظلت تتحد فيما بينها في فصول . وتندرج الفصصسول تحت أيوأمب .ع 
والأبواب تحت أصول حى تظهر في النباية أصول العلم والتي يمكن بعد ذلك عن 
تكوينها في اليناء العبائي للعلم . وإذ! جاز مط التقابل الماضي في تحديد الصلة بين 
الموضوعات والفرق فإن غط التدرج والتكوين والتجميع هو الذي يساعد على فهم 
تكوين البناء النبائي الذي يمكن وصفه كالآي : 

١‏ من الأقوال المتفرقة إلى الموضوعات المتثائرة : ظهرت بعض الأقوال 
المتفرقة أو الكلام ينشأ حوها الخدل » هجوماً أو دفاعاً : هنا ييدو العلم نأشعا من 
القصام بين المتحاورين » والصراع بين المواقف المذهيية دون أن يكون له عرض 
عقلى شامل . وكا هو الخال أحياناً في بيئتنا الثقافية المعاصرة عندما تغلب عليها 
الأقوال دون الأصول . في هذه المؤلفات الجدلية في الرد على الخصوم لا يكون 
للعلم بناء معين سل يدور حول موضوعات متفرقة يجمعها من بعيد البذاء العام 
للعلم . قد يكون للرد على الخصوم بناؤه الشكلي الخاص ء وهو دفاع المؤلف عن 
مذهبه أولاً ثم هجومه على مذهب الخصم ثانيا أو المجوم على مذهب المقصم 
أولاً ثم الدفاع عن مذهبه ثانياً . ويكون ذلك إما بإيراد أقوال المقصم نصاً ثم الرد 
عليها أو بإيراد مقالته معنى ثم تفتيدها . ويتم ذلك عن طريق تصحيح الرواية حتى 
تنقل المقالة على الوجه الصحيح أو تصحيح فهم المقال ضضد التشويه المتعمد امأ 
بالتقص أو الزيادة أو التحريف أو التأويل . وهذ! مجاله منطق الحدل وأساليبه وليس 
موضوعات الكلام ء ويتعلق بأساليب البيان أكثر من تعلقه بمضمون البيان2"0 . 


(75) هذا هو موقف النياط في « الانتصار والرد عل ابن الراوتدي اللحد ء . القسم الأول دقاع عن 
المعترلة ضد تشويبهم من الخصم (عصس 7 7٠١8‏ عاء والثان دفاع من المعتزثة شف ايقاع الخصم 
لهم ييا أتكروه على خصومهم ص ١١#‏ 19/8 ) أنظر متطق المدل في الباب الأول وحد 
العلم + 8 . عتيمييه . 
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كان العلم إذن مجرد مناقشة حول مقالات نظرية دون أن تندرج في بناء نظري 
للعلم ., وكأن معظمها يدور حول المعاد والمطبيعيات والنبوة وبعض مسائل الفقه 
والإمامة . ولكن الغالب على المقالات موضوعات المعاد والطبيعيات والإمامة ‏ 
وهيى موضوعات النزاع التي تحاول أن تجد نفسها كموضوعات مستقلة 
قبل البحث عن أساس نظري أو بئاء عقلى لها . ولكن تظل هناك ميزة وهو الحوار 
والنقاش والصراع الفكري . وهو ما ينقص بيئتنا الثقافية المعاصرة نظراً لغياب 
التيارات القكرية والمدارس الفلسفية ياستناء -حركات الإصلاح الديتية الحديثة التي 
تؤت كل ثمارها . بل أوشك صوتها أن يخفت دون صوت بديل . 

ثم تظهر المسائل من خلال الأقاويل والآراء والمناقشات ٠‏ وتتحدد المعاني 
والأوصاف . ولكن يبدأ العلم في الظهور من خلال المسألة . والمسائل كلها تشير 
من بعيد إلى بناء العلم النبائي الذي سبظهر فيا بعد . تشمل المقدمات ‏ نظريما 
العلم والوجود ‏ حوالي عغشر العلم على خملاف ما سيبدو في المباية من ابتلاع هذه 
المغدمات للعلم ذاته حتى أنها بلغت ثلاثة أرباعه . أما الإلحيات فإعها تشمسللى حوالي 
ثلثي العلم ٠‏ التوحيد الثلث . والعدل الثلث الآخخر في مقابل السمعيات التي 
تشمل الثلث الآخير نما يذل على أهمية الهيات قبل السمعيات نظراً لوجود الأخطار 
البي تواجه التوحيد يصورة أكثر من الأخمطار التي تواجه السمعيات . وتشداخل 
مسائلق التوحيد مع مسائل الوجود أعني دليلٍ الخحدوث وهو ما زال حاصلاة 
حتى البشاء لعمائي للعلم , وما زال متحققاً في ورجداننا المعاصر من ربط 
بين الوجود والله أو بين الطبيعيات والإلحيات . كا تظهر الفرق الإسلامية 
والفرق غير الإسلامية المصمارضة مما يدل على أن العلم من حيث هو بناء مازألل 
مرتبطأاً بالعلم من حيث هو تاريخ . أما السمعيات فإنها لا تشمل إل النبوة 
والمعاد » والأسماء والأحكام ء وتسقط الإمامة من الحساب . وكأن السياسة لا أهمية 
لها ء وهو ما نعاني منه حتى الآن من فتور الناس من قاموس السياسة والثبوة أهم 
الموضوعات السمعية لدرجة أنبا من -حيث الترتيب تأتي بعد التوحيد مباشسرة وقبل 
العدل . ويتم إثباتها ضد متكريها » وتظهر الفرق أيضأ ضمن هذا الإنكار . كما 
أخها تبلغ من -حيث الكم أقل من نصف السمعيات كلها ء وضعف الأسياء 
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والأحكام ألتي لا تتجاوز خمس السمعيات . كما يعادل المعاد النبسوة من حي 
الكم , وهما معأ يشملان أربعة أماس العلم . وهو ما زال حاصلا في وجداننا 
ا معاصر من سيادة السمعيات وعلى رأسها امور المعاد0ة © . 


ويستمر التصنيف فى المسائل إلى ما بعد ظهور الأصول وإلى ما بعد إكتمال 
البناء وكأن المسألة هي الغاية النبائية من إقامة العلم حتى أن المسائل فيما بعد 
تحولت إلى عقائد ء وعادت الأمور مثليا بيدأت منه » من العقائد إلى المسائل ثم من 
المسائل إلى العقائد من جديد ء ففي المسائل المتاخرة يسقط العلم كا سقط في 
العقائد المتآخرة وكأ يغيب في وجداننا المعاصر . ويبلغ الوجود سدس العلم » أي 
أن موضوعات العلم الأطيية والسمعية ما زالت هي السائدة على المقدمات 
النظرية . أما الإهيات فإنها تشمل أربعة أحماس العلم ء والسمعيات الخمس 
الآخير . وفي الإلميات هذه يمثل التوحيد ستة أضعاف العدل مما يدل على تواري 
العدل وتقهفره عن التوحيد حتى يضيع كلية في العقائد المنأخرة» ويختفي من 
وجداننا المعاصر . وفي السمعيات تختلط مساشل النبوة بالمعاد » وتبدأ الإمامة 
بالدعوة إلى السلطان كيا نفعل في أيامنا هذه » ويسقط الإيمان والعمل كما يسقط, في 
عالمنا أليوم . وهو ما حاولت الحركات الإصلاحية الوقوف أمامه » وإبراز موضفسوع 





(5؟) هذ! هو موقف الماتريدي في و كتاب التوجيد + . مسائل العلم ص ”* - ١١‏ : الوجود ص ١١‏ - 
د" ء التوحيد ص 18/6376 + الثيرة من 11/5 ب 741 العدل عن 56ل 77#" , المماد ص 
8/8 الاجان ص 7٠١  *9/#‏ , وكذليك موقف البيهقي في و الاعتقاد ». ما يجب على 
العاقل ص 4 3 , عا يستدل يه على حدوث العام صن 5 - "ا ء في ذكبر أسباء الله من 97 
8 ء في الايمان بالقئر ص “اه هلا . قي الايمان من لاز حىء في الشفاعة ص هله - 11اء 
في التبوة والامامة ص 1١1١‏ 148 . ويسمي الكل أبراباً » « باب الول في . . , » ؛ وكذلك 
موقف الصابوني بالرغم من تأخسره ( توني 4ه ه) في ٠‏ البداية » إذ يتحسدث عن موضصوعات 
العثم بعبارة و القول في . . ه دون قصول أو أبواب أو قواعد أو أصول . القول في مدارك العثوم 
ص 4؟  ١‏ ء القول في حدوث العال من 4 - 8*اء القول في توحيد الصائع وتشزييه وصفاته 
ورق بده وارادته ص 4" - 44 القول في الرسالة والتبوة والكرامة ص هه 45 . القول في 
الامامة صن ٠١8 . ٠١٠١‏ ؛ في عسائل التعديل والتجوير صن 148-7١5‏ ء في الايمان ص 94٠‏ 
اه فيهأ وجب الايهان به بالسمم من 5١ ١84‏ 1 


ل 


الايمان والعمل من -جديد مع إعطاء الأولوية للعمل على الايمان0؟© . 


وف دوائر المعارف المدآخرة ء يعود العلم من جديد إلى الظهور من خلال 
الكلام أي -حتى ما قبل المقالات والمسائل ٠‏ ولكن يوحي مجموع الكلام بالبتاء العام 
للعلم الذي بدأ يتوارى أيضاً حى يفسم المجال للعقائد . فالمقدمات الي تشمل 
نظريتي العلم والوجود تغطي ريع العلم . أما الأطيات فإنمأ تعسادل نصف العلم » 
والسمعيات تمثل ضعف الإلهيات »+ وهو ما زال سائداً في وجداننا المعاصر مع 
ضنك العيش ء وتأزم الحياة . وفي الأفيات يضم التوحيد العدل ويحسويه في 
الأفعال ويكون ضعفه . أما السمعيات فإِن الامامة تسقط متها مما يشير إلى السحسار 
السياسة من فكرئا الديني المتأخر » ونفورنا منها في واقعنا الحالي بعد تحوها إلى تجارة 
ومهنة وربح ومكسب . ويعود تاريخ الفرق في الظهور في ختام السمعيات » وفي 
موضوع الايمان0© . ولكن من خملال المقالات والكلام والمسائل تظهر الفصول 
التي تدل على بعض الموضوعات المستقلة وليس على بناء العلم ككل ء مشل 
موضوعات خلق القرآن » والقدرة » والرؤ ية » والشفاعة . يشير الأول والثالث إلى 
التوحيد ء ويشير الثاني إلى العدل ء وكلاهها أصلان في الألهيات ‏ وتشير الشفاعة 
إلى المعاد » وهو أصل في السمعيات . ومع ذلك تشير هذه المسائل إلى بناء العلم . 
فتظهر نظريتاأ العلم والوجود لأول مرة دون أن يكونا . مقدمتين للعلم . بل يسظهران 
متواريينت أمام الإلحيات والسمعيات ع ولا نيجاوزات. جزء! من أربعة عشر جزء! من 
العلم ذاته . ومن ثم يكون العلم المتأخر قد تقدم بالفعل عنذما فاقت المقدمتان 
العلم ذاته . ولو تطور العلم فيما بعد لابتلعت المقدمات كلها مأ تبقى من الإلهيات 





(ه) هذا عو موقف الرازي في « السائل الخمسون ء الني كان يمكن عرضها أيضاً مع العقائد المدأخرة . 
ويشمل الوجود المسألتين الأوليين ء والتوحيد السائل * - 58, والعدل المسائل 4 - 278 والمعاد 
والتبوات المسائق 68 - 41 .والامامة . المسائل 107 - *28 . 

() عذا هو موقف الطرويالسفيد ف و الر النضيد » ء وكان يمكن عرضه أيضاً مم العقائد المشأخرة إلا 
أثنا عنا عرض لبناء العلم أكثر من عرضننا لتاريخ العلم من ١14٠ ١7#‏ الوجود ص -14١‏ 
6غ 1 الترحيف من 14# 31869ء العدل من 348 16١‏ ء الثبية ص 1815 1868 » الايان 
من 1534-5865 ؛ العاد ص 555 . ١14‏ , 


كا 


والسمعيات . ويكون فكرنا المعاصر الآن قد تخلف عن هذا التقدم السابق بتواري 
نظريتقي العلم والوجود أمام الإنميسات والسمعيات . ومن حيث الكم تفوق 
السمعيات الإلهيات إل حل ما نما يدل على أحمية السمعيات وأمور المعاد في بدايات 
العلم . وتكون سيادة السمعيات في وجداننا المعاصر عود إلى بدايات العلم وقضاء 
على تقدمه . وفي الالحيات » يتميز العدل عن التوحيد » ويساويه في الأهمية ء ولم 
يتم إبتلاعه داخل التوحيد كما هو الحال في العقائد المتأخرة وفى وجداننا المعاصر . 
وفي السمعيات تكون للإمامة وللؤيمان والعمل الأوتوية على المعاد والنبوة من حيث 
الترتيب إذ أعما يبدآن السمعيات » ومن حيث الكم إذ أا يبلغان ثلاثة أرباع 
العلم . ويكون فكرنا المعاصر متخلفاً عن هذا التمط القديم عندما أصبحت 
الأولوية للنبوة وللمعاد كما هو المال في بناء العلم المدأخير . بل إن الإمامة لمأ 
الأولوية على الإيمان والعمل من حيث الترتيب وألكم مما يدل على أهمية السياسة في 
بدأيات العلم وتخلف واقعنا المعاصر عن هذا النمط القديم بإخراجئا السياسة كلية 
من بناء العلم كيا هو الحال في العقائد المتأخرة أو على أقصى تقدير إعتبارها ملحقاً 
للعلم وليس داخلا فيه كما هو الحال في بناء العلم الهائي ٠‏ وبما يدل أيضاً على 
أولوية العمل الجماعي على العمل الفردي كها هو واقع في حياتنا المعاصرة من 
إعطاء الأولوية للعمل الفردي على العمل اللتماعي 5 أي عمل الزعيم على ممارسة 
الجماهيرء ويطولة القائد على إشراك الشعوب . ثم تظهسر الموضوعات الأربعة 
المستقلة من خلال المسائلء وهي الموضوعات التي مسا زالت مشاراً للجسدل 
وللخلاف : القران » والقدر والجرح والتعديل » والشفاعة » والسرؤ ية . القسران 
والرؤية في التوحيد . والقدر والجرح والتسديل في العدل ؛ والشفاعة في 
السمعيات . ولكن الترتيب من حيث الكم هو في الحقيقة : خملق القرآن ء الإرادة » 
الرؤ ية » الشفاعة مما يدل على أن موضوع خخلق القرأن كان من أولى موضوعات 
الجدل والنزاع » وهو الأولى بالإحياء في فكرنا المعاصر بمدلول حديث في اعتبار 
الوحي تعبيراً عن واقع ومن لم فهو حادث أكثر منه تنزيلا من فكر ومن ثم فهو 
قديم . تعني حادث أنه يتغير في فهمه وتفسيره طبقاً لمتطلبات الواقع وتعني القديم 
أنه سابق على التجربة لا يتغير بتغير الواقع وتطور التاريخ . ويعادل موضوع خلق 


مل 


القران أربعة أضصاف الرؤية من حيث الكم » وهو ما يحدث في فكرنا المماصر 
عندما تثار قضية قضية الرؤية في الدين الشعبي وف الطرق الصوفية دون إثارة قضية 
لق القرإن بمدلوها الحديث . وتدل هذه الموضوعات الأربعة على سيادة الإليات » 
خلق القرآن ء والرؤية » والإرادة على السمعيات في موضوع الشفاعة وهو أيضاً ما 
يحدث في فكرئا المعاصر . ولكن في الآلهيات » يبلغ التوحيد أربعة أضعاف الع.دل 
من حيث الكم . وهذ! ها حدث في علم الكلام العقائدي عندما ايتلع التوحيد 
العدل كلية حتى ضاع العدل من وجداننا الماصر . وفي السمعيات لا يظهر إلا 
مودوع الشفاعة وهو ما يحدث ف فكرنا المعاصر من اإستمرار للشفاعة الدينية 
والدنيوية معأ كموجّه لسلوكتا القومي 77" 


؟ ‏ من الموضوعات إلى الفصول . ومن الفصول إلى الأبواب : ثم تتحول 
هذه الموضوعات إلى فصول ء والفصول إلى إبواب . وقد تم ذلك أيضا في السرنين 
الرابسع والخقامس . وإن ظهور الموضوعات في فصول كثيرة دون تبويبها في 
موضوعات أقل ودون إحصاء هذه الفصول ليدل على أن بناء العلم لم يكتمل بعد 
في حين أن الموضوعات قد أحذت إستقلاها البائي . نتظهر نظرية العلم مع 
شرعيته في حين تختفي نظرية الوجود . وذلك يدل على أن انفصاله عن التوحيد فيه 
بعد يمثل تقدماً ملموسا للحلم وتبرز الطبيمة ولو أنها ما زالت سلا لله . وتثل نظرية 
العلم حوالي عشر العلم » وبالتالي يكون علم الكلام المتأخحر قد خطا خمطوات 
حاسمة باتساع موضوعي العلم والوجود حتى أنببا أصيصا ثلاثة إريباع العلم . 
ويكون وجداتنا المعاصر قد تخلفب عن بناء العلم بأسقاطدا من حياتنأ العلم والوتجود 
أو المعرفة والطبيعة نظراً لسيادة الأيات وابتلاعها الطبيعة » والسمعيات كبديل 
للمعرفة . ثم تتعادل الإيات والسمعيات من حيث الكم إن لم تَفْقِ الأولى الثانية 


(ع هل! عو موقف الباقلاني في + الانصاف ‏ . نظرية العلم ص *؟ - ١8‏ و عن 18 . #؟ , الوجود 
ص 14-1١8‏ ء التوحيد من 57 - 425 ء العدل من 42 - ١ه‏ ؛ المعاد صن 5ع - 4 ؛ الاعسات 
والعمل صن 64 ٠ ١‏ التبوة عن 41 34 ء الأمامة ص 54. ملاء خلق القرأن مى ١لا‏ 
44 ء الخلق والارائة ص 159-1414 + الشفاعة ص 1١58‏ - 195 . الرؤية عن 195 - 
غ5 , 


١ 


بقليل . وف الأفيات يختلط موضوع العدل بالتوحيد نما سهل ابتلاع التوحيد 
للعدل في علم الكلام العقائدي » ونمأ يسبب رسوخ تواري مقولة العدل من 
وجداننا المعاصر . بالإضافة إلى أن التوحيد يفوق العدل من حيث الكم ء أكثر من 
خمسة أضعاف . مما يدل على طغيان التوحيد على العدل في نغمط فكرنا القديم . 
واستمرار هذ! النمط حتى الآن باستنناء الآصول الاعتزالية عندما فاق العدل 
التوحيد . أما السمعيات فتختلط بعض مسائلها مثل الإيمان والعصل مع بعض 
مسائل العدل . كا تظهر بعض مسائل العدل مع الإمامة مما يدل على تشتت العدل 
وضياعه بعد أن ابتلع التوحييد جزءا منه . وتشتت الباقى في السمعيات ». مرة في 
المعادء ومرة في الأمسماء والأحكام ء» وسرة في الإمامة . ى! تختلط في السمعينات 
بعض مسائل الإيمان والعمل مع بعض موضوعات المعاد . وسيادة المعاد على الايمان 
والعمل وهو ما يدث في فكرنا المعاصر حتى الآن . وتدشخخل بعض موضوعات 
النبوة في الإمامة ما يدل على سمادة التفكير الديتي على الفكير السياسي . وهوما 
يدث حتى الآن . كا تظهر الإمامة كموضوع إِلي أكثر عنه كموضوع سيساسي . 
وإنتهاء الإمامة بالهجوم على الروافضض من أهل الإباحة وأهل التجوم أي على 
الصوفية والفلاسفة مما يشير إلى أتصال العلوم القديمة بعضها ببعض ١.‏ وبداية ظهور 
موضوع التارييخ كملق للامامة0© , 


وقد تختفي نظرية العلم » وتظهر نظرية الوجود لآن الربط بين العلم والمعلوم 
م يكن ضرورياً بعد » كما حدث في بناء العلم . ولا يمثل الوجود إل حوالي جسزءاً 
من عشرين جزءأ مما يكوّنه العلم » وهو ما يحدث في وجداننا المساصر من ريط 
للعلم بالإشراقيات أو ترك المعلوم بلا علم . ويظهر العلم ذاته من عدة فصول 
دون عد أو إحصاء ولكن تبدأ الأبواب في الظهور ء على الأقل باب واحد في ذكر ما 
يستحيل في أوصاف الباري . وأصل واحد في حشوث العالم ووحود الصسانع ومن 





زم هذ! هو موقف النسفي في + بحر الكتلام » . العلم وشرعيته ص ؟ - كأوء التوخيدك ص 2958 
+1 » العدل ص 5 - 1397 + آلايمان والعمل . والمعاد , والعدل ص مم ب “27 ؛ النيوة والعاد 
من 214 خلا ء الأمامة ص فب 5 
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ثم » تبد! الفصول المتفرقة في التجمع تحت أبواب أكبر » وفي أصول أشصل حت 
يظلهر بناء العلم فيا بعد . وتبلغ الإلهيات ثلاثة أضعاف السمعيات مما يدل على 
استمرار النمط القديم في فكرنا الديني المتأخر وفي وجداننا المعاصر . وفي الإهيات 
يظهر التوحيد ثم العدل غتلطأ ببعض مسائل التوحيد وكأن العدل ما هو إل 
تطبيقات للسوحيد ء وليس باباً مستقلاً عن فعل الإنسان وعقل الإنسان . ومن 
حيث ألكم يفوق التوحيد العدل . ويبلغ ثمانية أضعافه مما يدل على سهولة ابتلاع 
التوحيد للعدل في فكرنا الكلامي المتأخرء وضياع العدل كلية من وجداننا 
الماصر . وف السمعيات تبتطع النبوة باقي الموضوعات مشل المعاد والإيمان 
والعمل ء وتظهسر مسألة العقل والتقل مع النبوة وهي في الحقيقة إحدى مسائل 
التوحيد . وتبلغ التبوة ثلاثة أرباع السمعيات » ولا تترك للإمامة إل الريع الأخمير . 
فالتوحيد هو الموضوع الأول , وما سواه ملحق له . وهو الموضوع الوحيد الذي 
ظهر على أنه أصلء وهو الموضوع الوحييد الذي ظهر في باب مستقل هو الباب 
الوحيد » وما سواه قصول . نما يدل على أن علم الكلام كله قائم على أصل واحد 
هو التوحيد ء وهوما ظهر في إحصاء الأصول قبل بناء العلم الكامل0”؟ . 


ثم تظهر الفصول في أبواب أكثر . ويتحند بناء العلم ولو أنها أبواب في 
القول . وتظهر نظريتا العلم والوجود معا مما يشير إلى بداية استقرار العلم من حيث 
مقدماته النظرية » ولكنها تشمل من حيث إلكم جزءا من خمسة عشر جزءا تكون 
مادة العلم كله ء وبالتالي يكون علم الكلام المتأخر قد نمطا خطوات واسعة بإعطاء 
الأولوية للمقدمات النظرية على مادة الكلام ذاتها . ونكون نحن قد تخلينا عن 
مكاسب العلم المتأخرة بإسقاطنا العلم والوجود من وجداننا المماصصر . وتمشل 
الإميات أكثر من ضعف السمعيات . وهو ما زال أيضاً في فكرنا المعاصر عندما 
تتبادل الإلهيات والسمعيات معأ كمحاور في فكرنا القومي . وق الإلهيات يفوق 
التوحيد العدل » إذ يمثل التوحيد ثلاثة أخاس الإلهيات ؛ والعدل الخمسسين 


(5*) هذ! هر موقف الحريني في دالمع الآدلة » , اللوجود ص لا اىء التوحيد من الم مل3ء 
الحدال من 355 د33 ء النبوة ص 1١7-114‏ ء. الامامة ص 1١5-1١4‏ . 
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الباقيين » وهو ما استمر في علم الكلام المتاخر باختفاء العدل في بطن السوحيد ثم 
ضياعه كلية من وجدإلنا المعاصر . وف السمعيات تعادل النبوات من حيث الكم 
الموضوعات التلاث الأخرى ؛ العأد ؛ والأيمات والعمل ع٠‏ والامامة ممايدل على 
استمرار هذ! التمط سحت الآن في فكرنا المعاصر بتركيزنا على النبوة » وبتفكيرنا في 
النبي . ويكون موضوع الإيمان والعمل اقل الموضوعات كيا هو واضح في حياتنا 
المعاصرة بالرغم من محاولة الحركات الإإصلاحية من تغيير ذلك . وتتداخعل بعض 
مسائل الإمامة مثل الأمر بالمعروف والنبى عن المتكير بين المعاد والإيمان والعمل . 
وكذلك تبرز بعض مسائل العدل مثل الآجال والأرزاق والأسعار في السمعيات سين 
النبوة والمعادة**؟ , 


وقد تظهر مع الأقوال والفصول والآبواب الكتب ء مجموعة من الأقوال تكون 
فصلا . ومجموعة من الفصول تكون بأبأ » ومجموعة من الأبواب تكون كتاباً . 
وبالتالي يتحدد بناء العلم أكثر فأكثر في عدة جوانب تكون أساساً للعلم . وتظهر 
نظريتا العلم والوجود في خس العلم تقريباً تمايدل على بدايات ابتلاع المقدمات 
النظرية للعلم . ولكن الوجود يفوق العلم من حيث الكم إذ ينحو نحو الإستقلال 
بذاته » وتتداخل مباحثه مع التوحيد حتى أنه بقدر مايظهر الوجود يختفي 
التوحيدء وبقدر ما يظهر التوحيد المشخص مختفي الوجود » وكأن تحصويل 
الثيولوجيا » إلى « أنطولوجيا » عملية فكرية وتاريخية طبيعية , وتظهر مباحث 
جديدة في الوجود مثل مباحث العدل ومباحث الأحوال . وتيدو الألهيات وقد 
تجاوزت من حيث الككم السمعيات وكأن السمعيات لا تكون جزء! أساسياً من بناء 
العلم » حوالي الثمن ؛ والإلميات سبعة أثمان العلم » على خلاف الال الآن في 
وجداننا المعاصر المفتوح على السمعيات بلا تردد . ولي الإغيات لأول صرة تفوق 
مسائل العدل مسائل التوحيد نظراً لبلوئ التيار الإعتزالي قمته » وحاولة الأشاعرة 





)4٠(‏ هذا هو موقف الجويني في و الارشاد ». العلم صن *- /47. الوجود من 11 #٠‏ التوحيد ص 
لآملا العدل من لم1 ءا» النبوة من #١#‏ . ج06 العاد ص اره ‏ 45م الايماث 
والعمل ص 45* - 241١‏ الأمامة ص 41١‏ - 1*4 , 
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صذه . والوقوف أمامه . إذ تبلغ مسائل العدل شلاثة أرباع الإفيات » والتوحيد 
الربع الأخير . وتكون خسارة كبيرة ما حدث فيما بعد في بناء العلم الأشعري 
عندما ابتلع التوحيد العدل في نظرية الذات والصفات والآفعال ع وعندما ضاع 
العدل كلية من وجداننا المعاصر بالرغم من مماولات بعض الجركات الإصلاحيية 
من إحياثه من جديد . وتتفصل مسائل العدل إلى الإرادة » والقدر ء والتولد . 
والطبائع » والتعديل والتجوير . أما السمعيات فلا تشمل إلا موضوعاً واحداً هي 
النبواث دون المعاد أو الإيمان والعمل أو الإمامة , مما يدل على استمرار هذا النمظط 
حتى الآن في وجداإننا المعاصر نخاصة بتواري الإعان والعمل والسياسة؛) , 


وقد تختفي الفصول كلية . ويتسول العلم كله إلى أبواب حصاة » ومن ثم 
بيدأ بناء العلم في الظهور . فالأبواب تحتوي عل الموضوعات . وإن مم تتحول 
الموضوعات بعد إلى أصول نظراً لآن عدة موضوعات تكون أصلا واحداً . فتختفي 
نظرية العلم ونظرية الوجود باعتبارهما مقدمتين نظريتين للعتم مما يدل على أن 
ظهورهما يعد تقدماً آساسياً في بناء العلم خاصة بعد أن اتسعا في فكرنا الكلامي 
المآخر . وبا يدل على مقدار التخلف بسقوطها في فكرنا المعاصر . وقد تبدو يعض 
مسائل الوجود في التوحيد وكمقدمة له مما يدل أيضاً على أن ظهورها في النصف 
الثاني من القرن الرابع يمثل تقدماً أساسياً في بناء العلم خاصة يعد تمددها في علم 
الكلام المتأخر وإبتلاعها نصف العلم تقريباً حتى أصبحت تل ثلاثة من مباحثه 
الستة » وبما يدل على مدى التخلف الذي وقع فيه فكرنا المعاصر باختفائها وتواريها 
قاماً . وتظهر أبواب عشرء تشصسل الإليات السبم الأولى» والسمعيات الشلاث 
الباقية . فالإخميات من حيث الكم تمشل تسعة أعشار العلم » والسمعيات العشر 
الأخير مما يشير إلى تخلف فكرذ! المعاصر الذي قلب الآية » وتجاوزت السمعيات 


5غ هذ! هو موقف الدويني في « الشامق » . ولسوء الحظ لم ينشر إلاكتاب النظر . وكتاب التوحيد ؛ 
وكتاب العلل . أما باقي الكتتب فمفقودة . ولكن لا مختصر في « الكامل ٠‏ يشير إلى الكتيه الناقسة 
رشي : كتاي الصفات ء. كتاب الارادة . كتاب القدر . كناب اليوات + كتاب إبطال القول 
بالتولد ء كتاب الرد على الطبائعيين ء كناب التعديل والتجوير . الشامل ص /الى ؛ نظرية العلم 
من 317 177 و الوجود من *71 1 ل 747 التوحيد ص 748 4.598 العلل ص 115-579 
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الإلهيات من حيث ألكم من كثرة مأ ينشر ويذاع في السمعيات . وي الإلهيات 
يتميز التوحيد عن العدل ء هذا التمييز الذي اختفى في علم الكلام المتأصر 
والمعاصر حيث سسادت نظرية الذات والصفات والأفعال ء» وحيث ابتلع التوحيد 
العدل ء مما يدل على تخلفنا عن بعض مواطن فكسرنا القديم » ومن حيث الترتيب 
كان للتوحيد الأولوية على العدل » وهو ما ساد العلم منذ بدإيته حتى نهايته » وهو 
أحد أسباب ابتلاع العدل في التوحيد . وأحد أسباب تخلف فكرنا المعاصر . ومن 
حيث الكم يساوي التوحيد العدل . مما يدل على أن فكرنا القديم قد ركز عليهسا 
معأ وعل خلاف ما حدث في علم الكلام المتأخر وف فكرنا المعاصر من انختضاء 
العدل لصالح التوحيد . وقد فصلت مسائل العدل في ثلاث : القسدر , 
والاستطاعة . والتعديل والتجوير . لم يكن السدل مسألة كلية فحسب بل إزداد 
تفصيلا وبناء وتكويئاً . وني السمعيات تظهر موضصوعات ثلاث فقط : الإيمان 
والعمل , والمعاد . والإمامة . ولم تظهر مسألة النبوة ما يدل على أنها لم تكن أساساً 
في العلم منذ البداية » وبما يشير إلى مقدار تخلف فكرنا المعاصر بشركيزنا على 
النبوات . ويدل ترتيب المسائل الثلاث على أحعمية الآيمان والعمل على المعاد » وهو 
أيضأ ما تخلفنا عنه بتواري موضوع الإيمان والعمل وظهور مسائل المعاد في وجداننا 
المع احبر 4), 

 *‏ من الفصول والأبواب إلى القواعد والأصول : وبعد ذلك يتتقل البناء 
من الفصول والآبواب إلى القواعد والأصول التي تكون دعامة البناء النبائي . 
فيظهر علم الكلام مندرجاً تحت عشرين قاعدة . تختفي نظرية العلم ممايدل على 
أمية الوجود على العلم . وهو ما سيتضح أكثر فأكثر عندما يبلغ الوجود ثلاثة 
أرباع العلم في القرون الثلاثة التالية » السادس والسابع والثامن . ويما يدل أيضاً 
على عدم رسوخ نظرية العلم كجزء من علم الكلام ١‏ وبما يفسر أيضاً غياب نظرية 
في العلم من وجدأتنا المعاصر . ولكن تبدأ نظرية الوجود » بالإضافة إلى تذييل في 
الحوهر الغرد في عباية العشرين قاعدة . والكل يبلغ عشر العتم نما يدل على وجود 
(117) هذا هوموتف الأشعري في «اللمع» ولو أنه متقدم تاريمخياً عن الباقلاني والجويني والتسفي والرازي 
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بوادر لفصل الفكر العلمي في الوجصود عن الفكر الديني . فقد كان الوجود دائأً 
مقدمة للاهيات حول دليل المدوث أو الإمكان . والفصال الجوهر الفرد عن 
البحث يوحي يبداياث التفكير العلمي المستقل » وهو ها نصارع من أجله في فكرنا 
المعاصر . من أجل استقلال فكسرنا العلمي عن فكرنا الي . ويتركز مبحث 
الوجود على رفض الفيض بعد أن أصبحت نظرية الفيض خطرأ على علم الكلام 
تيا من علوم الحكمة . ونظرا! لهذا الغو الداخحل فإن علم الكلام أصبيح هو 
الجانب الإجابي في مقابل رفضي الغلاسفة الحكاء الذي يمثل الخانب الهدمي . فبعد 
تأسيس علم الكلام على عشرين قاعدة يمكن هدم فلسفة الحكماء الإطيين أيضاً على 
عشرين قاعدة . وتبلغ الاليات من -حيث الكم قدر السمعيات بأئنقي عشرة مر 5 أي 
أن الإلميات هي كل العلم تقريياً وان السمعيات لا تمثل إل جزءاً من أثنى عشر 
جزء! من العلم » على خلاف فكرئا المعاصر الذي تسوده السمعيات والإلطيات على 
قدر سواء . وفي الإلهيات تختلط مسائل التوحيد والعدل فيظهر العدل أولاً مركزاً 
على حذدوث الكائنات ؛ ومختفي ضمن إثبات الحدوث بإحداث الله . ثم ينتهي 
التوحيد أيضاً ببعض عسائل العدل مثل العقل والنقسل . يبدأ التوحيد إذن بمساآلة 
خلق الأفعال وإنكارها ويتتهي بموضوع العقل والنقل ٠‏ وإعطاء الأولوية للنقل على 
العقل » ويشمل التوحيد أربع عشرة قاعدة تتخللها بعض مياحث الوجود مثل 
الأحوال والمعدوم والشيء وافيولى والصورة مما يدل على تأكل التوحيد لصالح 
الوجود كما حدث في علم الكلام المتأخرء فقد ابتلع التوحيد نصف العدل في أولٍ 
التوحيد » وهو خخلق الآفعال . ومع ذلك يشمل التوحيد أكثر من نصف العلم » 
وأصبح يوازي العدل أكثر من ست مرات مما يدل على تواري العدل في علم 
الكلام المتأخر . وأنختفائه كلية في وجداننا المعاصر . أما السمحيات فلا تظهر إلا ف 
القاعدة الأخيرة ٠.‏ القاعدة العشرين ٠‏ في موضوعات الثبوة » والأسماء والأحكام ع 
والمعاد . والإمامة ولكها لا تشمل إلا جزءاً ضئيلا من العلم دون تفصيل 
لسائلها؟*؟ . 

(45) هذ! عر موقف الشهرستاني في : بهاية الأقدام + . الوجود ص ١‏ - 27 , العدل ( حدوث 

الكائنات ) ص 24 فى ء التوسد ص 3٠+‏ 55" 4 العدل ( العقل والنقل ) ص ١90ل‏ 415 هع 


١5 


ثم تتناقص القواعد والأصول من عشرين قاعدة إلى حمسة عشر ء وهو العدد 
الكامل في الشريعة » خس عشرة سنة أو يومأ أو أذانا أو درهما أو دينارا أو إبلا أو 
يقرا أو بعيراً ! ولو أخذنا الأعداد من الشريعة لأعطتنا كل الأعداد. خحس 
صلوات . ستين مسكيئاً » ستين يومأ صياماً كفارة » سبعة أيام » سبع ليال . 
سبع سموات ء الشفع والوتر» الواحد » والاثتين » والثلاثة . والأربعة ٠.‏ والعشرة 
والسبعين . . . الخ. مما يدل على أن العدد خسة عشر ليس من داتمل العلم بل 
من خارجه . مستعارأ من الفقه . تظهر نظريتا العلم والوجود في الأصلين الأول 
والثاني ء ويمثلان معاً لس العلم أو سدسه تقريباً . ويكون الوجود أكبر قليلا من 
العلم مما يشير إلى تقدم المقدمات النظرية واحتوائها للعلم ذاته تدريجياً. أمأ 
الآفيات فإنها تبلغ نصف السمعيات » وتبلغ السمعيات ضعفهأ, وهو ما يتضح 
أيضاً في وجداننا المعاصر . وتشمل الأليات أربعة أصول ( الثالثاء والرابع ع 
والخامس والسادس ) ء وتتركز على نظرية الذأات والصفات والأفعال بالاضافة إلى 
الأسماء » وهو ما سيتضح أيضاً في) بعد في بناء العلم الشامل . ويظهر العدل 
متعيزأ عن التوحيد » وهو مأ افتقدناه فيا بعد . ولكن يفوق التوحيد العدل بأكثر 
من ثلاثة أضعاف . وهوما استمر في فكرنا المعاصر حتى اختفاء العدل في بطن 
التوحيد في العقائد المتأخمرة وفي وجداننا المعاصر . أما السمعيات فإنها تشصسل 
الأصلين السابع والشامن من النبوات والكرامات والمعجزات زيادة في تفصيل 
النبوات ؛ وإضافة أصلين جديدين ( التاسع والعاشر ) عن الإسلام ومعرفة أحكام 
التكليف باعتباره أخمر مرحلة من مراحل التبوة واعتمادها على العقل في فهم 
الأحكام . وهو ما بدأ يتضح في الخركات الإصلاحية بحديثها عن الإسلام كشريعة 
وتاريخ بدلا من الحديث عن النبوة كعقيدة ودين . ويشمل المعاد ( الحادي عشر ) 
والأسسياء والأحكام ) الثاني عشر ) والإمامة ف الأحسول الكلدئية الأخيرة ومأ بتع 





السمعيات ص 446 د سعمء تذييل والجوهر الفرد) من 2551-2 , وقد تلز غفرضئأ من 
عشرين فاعدة في بان جايات اقدام أهل الكلام وان تضى الأجل وأمهل العمر شرعنا في عشرين 
أخرى في بيان نهايات أوهام إليكياء اللإشيين . 
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الإمامة من أحكام العلياء والائمة وتأرر بيخ الفرق27؟؟ , 


وقد يدور العلم كله حول أساس واحد يكون هو بناء العلم » ويكون هو 
التوحيد بلا مقدمات نظرية من علم أو وجود , وبلا عدل كمحور ثان للافيات 
وبلا سمعيات كمحور ثان للعلم ء وذلك من أجل نفي التجسيم والتشبيه والحيز 
والمكات ء» وإثيات التئزيه على الطريقة الأشعرية . ويدور العلم حول أربعة أقسام :. 
الأول في اثبات التنزيه ٠‏ والثانيٍ في تأويل المتشاببات ٠‏ والثالث والراسع في تقرير 
مذاهب السلف ء وكأن العلم إذا أراد أن يختار له موضوعاً واحداً هو الله دون 
العدل. وهو فعل الاحسان.» ودون السمعيات التي تشير إلى ماضي الإنسان في النبوة 
ومستقيله في المعاد » ومحله في الأسياء والأحكام , ومجتمعه في الإمامة . هذا التركيز 
على الله هو مأساتنا حتى الآن . وقد انغرس في وجداندا المعاصر باعتسباره هو 
الموضوع الآول والأخير في الفكر والسلوك2*؟؟ . 


(44) هذ! عو موقب البغدادي في و أصرل ألذين : أذ يقول ١‏ وقد جاءت في الشريعة أحكام مرثية صلى 
خسة عشر من العلد . وأمعت الآمة على بعضها واختلفوا في بعضها . فمتيا على اتتلاف سن 
البلوغ لأنبا من الشاقعي في الذكور والاناث خس عشرة سنة بسني العرب دون سن اروم 
والعجم. ومنبا عذةٌ أكثر الخيض عند الشافعي وفقهاء أللديئة خسة عشر يوعاً بثيالييا ؛ ومتبا آول 
اثطهر الفاصل بين الحيضتين فإنه عند الأكثر خمسة عشر يوما . وهذ! كله على إصل الشائعي 
وموافقيه . قأما على أصل أن حنيفة واتباعه فإن كلمات الأذان عندهم حمسن عشرة » ومقدذار جد 
الاقامة التي توجب عندهم الصلاة خسة عشر يومأ . وأجعوا على وجوب خمسة عشر درم في زكاة 
ستماثة درهم , وخسة عشر دينار! في زكاة ستمائثة ديشار . فإذا! يلغت الابل الستمائة وجب فيها 
خمسة عشر نبت لبون - وإذ! بلغت البقر السائمة ستماثة وجب فيها خحسة عشر منة - فإذ! كأنت 
أربعماثة وخحسين بقرة وجب فيها خسة عشر تبيعاً أو تييصة . وأجمموا على أن الواجب في متقلة 
الرجل الحر خنسة عشر من الابل وفي ثلاثة من استان الرجل الرحل خمسة عشر بعيراً » وفي سئة 
من أسنان امرأة خسة عشر بعيراً ٠‏ ولي ثلث أصابع المرأة خرة ة خسة عشر يعيرا . ومكل هذ! كشير 
من إحكام الشريعة . ولأجلها لم يكره لتقسيم قواعد الدين على خسة عشر أصلا » وتقسيم كل 
أصل مئيا لس عشرة مسأتلةء . الأصول سن ؟ ‏ “#ء العلم صن 4 . *#” : الوجود عم 779 
8 التوحيد صن 8ه 17١‏ العدل ص ١7١‏ 167 الشوة من 778-487 العاد ص 
4 .7410 الايمان من /41؟ ‏ الال الأمامة وتواسقها عى الال -45"” . 

(©5) هذا هو موقف الرازي ف و إساس التقديس » . التتزيه والحسمية من + - 74 ء تأويل التشاميات 
عى زا 11/7اء ثقرير مذعب السلف من 1199# 1919 . 


١ 


وف مقابل علم الكلام على الطريقة الأشعرية ومماولاته لاحصاء الموضوعات 
من أجل تحديد بناء العلم » كانت هناك محماولات لعلم الكلام على اللطريقة 
الإعتزالية ابتداء من الرسائل في العدل والتوحيد عن القدر ضد المجبرة إلى ظهور 
معظم موضوعات العدل والتوحيدا؟*» في عشرين جزعا يعبر عتها بالقول والكلام 
والفصول ‏ تشمل المقدمات مع الإإلحيات ثلاثة أر باع العلم + والسمعيات اربع 
الأخير . ويبدو أن المقدمات النظرية أعنى نظربي العلم والوجود لم تتجاوز جزء! 
من عشرين جزءاً من العلم لآن نظرية العلم تدخخل قي مسائل العدل . الحسن 
والقبعم أو النظر والمعارف . والوجود هو المبحث الذي اعتمدت عليه الأشاعرة 
لصياغة دليل الحدوث أكثر من اعتماد المسعتزلة عليه . وما دام العلم ذاته عقليا فلم 
يكن هناك داع لتصديره بمقدمات نظرية كيا هو الخال عند الأشاعرة عندما ظل 
العلم لدهم عقائدياً . ولفظ الإفيات لفظ أشعري يغطي مباحث التوحيد 
والعدل . ولكن المعتزلة لا يضمون الأصلين . التوحيد والعدل . تحت مبحث 
واحدا. هو الإغميات . من أجل الإشارة إلى ضرورة التمييز بين هذين الآصلين 
حرصاً عمبى عدم ابتلاع التوحيد للعدل كيا حدث في علم الكلام على الطريقة 
الأشعرية ٠‏ وكيا نقاسي منه الآن من اختفاء العدل كلية كأصل مستقل في وبجداتتنا 
القومي . ولآول مرة يكون التوحيسد نصف العذل ؛ ويكسون العدل ضعففب 
التوحيد . إذ يشمل التوحيد مع المقدمات النظرية الأجزاء الخمسة الأولى في حين . 
يشمل العدل الأجراء العشرة التالية . بل إن بعضى مسائل التوحيد التقليدية دخلت 
قي مبحث العدل مثل خلق الران . وتفصلت مسائل العدل فشملت الإرادة : 
والتعذيل والتجوير ٠‏ والمخلوق . والتوليد . والتكليف ء. والنظر والمحارف , 
(45) هذا عو موقف الحسن البصري في ه رسالة في القدر ه . والقاسم الرسي في كتاب : أصول العدل 

والتوحيد » ء والقاضي عبد الخبار في : المختصر في أصول الدين ٠»‏ والشريف المرتضي في « اتقساذ 

البشر من الجببر والقدر » » والامام يحب بن الحسين في « الرد على المجيرة والقدرية و. «١‏ كناب فيه 

مصسرفة انل من العدل والتوحيد . وتصديق الوعد والوعيد , واثبات النبرة والامامة في النبى 

وأله » . « كتاب الرد والاحتجاج على الحسن بن محمد بن الحنفية في الجبر » واثبات الحق . ونقض 


قوله » , وكاب إلخسملةء جملة التوحيد ؛ . « الرد على أعل الزيغ من المشبهين » . وكذلاك موقفب 
أي رشيد سعيد الليسابوري في ١‏ ديوات الأصول » . 
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واللطف . والأصلح » وإستحقاق الذم » والشوبة أي أنها تشمل الموضوعين 
الأساسيين للعدل . خملق الأفعال ء والعقل والنقل أي فعل الإنسان اسر. وعقل 
الإنسان المستقل . كموضوعات مستقلة ء» وليس مجرد تطبيقات للتوحيد . فإذا كان 
التوحيد يشير إلى حق الله » والعدل يشير إلى ححق الإنسان فإن علم أصول الدين 
الإعتزالي قد أعطى السدارة لحق الإنسان ء» وهوما لم يحافظ عليه علم الكلام على 
الطريقة الأشعرية عندما ابتلم التوحيد العدل حتى اختفى العدل كلية من وجداننا 
المعأصر . ويكون علم الكلام الأشعرىق هو المسوٌ ول الأول عن تخلفنا الحالي . وقد 
حاولت بعض الحركات الإصلاحية قلب الآيةء ومعاودة علم أصول الدين 
الاعتزالي من أجل إعطاء الصدارة للعدل ولكنبا لم تؤت أكلهاء ولم تؤثر في 
الناس ء» فقد ظل نصفها أشعريا في التوحيد » ونصفها الآخر معتزليا في العدل . 
وتكون هذه الحركات أكثر جذرية وأشد فاعلية إذا ما حاولت أن تكون إعتزالية في 
التوحيد والعدل من أجل اتساع المجال لق الإنسان المطلق وإلا قامت حركات 
الإصلاح بخطوة إلى الآمام وخطوة إلى الخلف ء وتكون وإقفة وهي تسير أو سآشرة 
وي واقفة2*9. أمأ السمعيات فإنها تشمل النبوات . والامامة » وريما المعاد . 
والآسياء والأحكام . وتشمل النبوات نصفف السمعيات نظراً لآ*مية إعجاز القرآن . 
وإلحاق الشرعيات بالتبوة من أجل التركيز عنى دور الوحي في المجتسع والتاريخ ء 
وليس في علاقاته بالنبي وبالله فمهمة الوحي أفقية لا رأسية ء بلاغ من النبي إلى 
الناس وليس بلاغاً من الله إلى النبي 2480 . 


(/43) هذه هي حاولة محمد عبله في : رسألة التوحيد »ا ء وهي إشير محاولة جادة وشاملة لاعادة بناء علم 
أصول الدين . 

(8) هذا هو موقف. القاضي, عبد الجبار في « المغثي في أبوائب التوحيد والعدل » .. ونم نشا أن تجزم بكم 
المقدمات النظرية لأن الأجزاء الثلائة الأولى مفقودة . ويبد! الخجزء الرايع عن الرؤّ ية والخامس عن 
الشرق غير الاسلامية » موضوعات التوسيد - كا لى نكا أن نجزم باشتمال السمعيات على 
موضوعي المماد والأسماء والأحكدام لآن الحزءين الشامن عشر والتاسيع عشر مفقودات , وتبدا 
السمعيات بالمرء الطُامس عشير عن إلبوات والعسزات ؛ والادس عشر عنعن اعجار القرأت ؛ 
والسابع عشر عن الشرعيات » وتنتهي بالعشرين عن الامامة . أما العدل فيشمل الأجزاء العثر 
التألية للتوحيد ١‏ ولا يتقصها إلا العاشر الذي يصعب تحديد موضوعه . وموضوعات العدل كالاي 


ا 


ووس 
سينا 


وعلم أصول الدين الإعتزالي هو الوحيد الذي حاول أن يقيم ذاته على 
أصول » ويحدد بناء العلم عقلياً دون ترك ذلك لفعل التطور والعسل والتارييخ . 
جيكة وذهاباً . ومن ثم أمكن تحويل العشرين جزءاً الماضية إلى أصول خسة 
مشهورة هي التى تحدد بناء العلم الشامل همرة واحدة وإلى الأيبد . فالمقدمات 
النظرية الأشعرية عن العلم والوجود موجودة في مقدمات الأصول إالخنمسة . 
وبالتالى بشترك الإتجاهان في أن بدايات العلم هي في مقدماته النظرية إجابة على 
سؤائي : كيف أعلم ؟ وماذا أعلم ؟. ومن حيث الكم تشمل هله المقدمسات 
النظرية عن أول الواجبات وهو النظر المؤدي إلى معرفة الله حوالي ثمن العلم . أما 
التوحيدء وهو الأصل الأول . فإنه يشمل حمس العلم تقريباً ولكنه بالإإاضافة إلى 
العدل . الأصل ألثاني .» فإنهيا يشملان أكثر من تصف العلم ء وذلك لأن التوحيد 
نصف العدل» والعدل ضعف التوحيد . فلأول مرة أيضاً في علم أصول الدين 
يفوق العدل التوحيد » ويتميز عنه في أصل مستقل . وهو مالم نستطع المحافظة 
عليه بسيادة علم الكلام الأشعري » واأبتلاع التوحيد للعدل . وأخغاء العدل كلية 
من وجدائنا المعاصر . وتتفصل في نهاية الأصل الخامس مسائل السدل ء القضاء 
والقدر ء أفعال العباد » العون واللطف والمصلحة والتوفيق والعصمة , والآجال , 
والأرزاق » والاسعار . أما السمعيات باللفظ العشرين فإنها تشمل الأصول الشلاثة 
الباقية » الأصل الثالث عن الوعد والوعيد أي المعاد » والاصل الثاني عن المنزلة 
بين المنزلتين أي الأسياء والأحكام , والأصل الخشامس عن الأمر بالمعروف والنبي 
عن المنكر أي الأمامة . وهي كلها تبلغ نصف العدل من -حيث الكتم أي أنها تعادل 
التوحيد . ويظل العدل هو نصف العلم ؛ والتوحيك والسمعيات نصفها الآخر . 
وهذا يعني أن العدل . وهو الأصل الثاني » يعادل من حيث الكم الأصول الأريعة 
الأخرى ابتداء من التوحيد , الأصل الأول ؛ ماراً بالوعد والوعيد . وهو الأصل 
اثالث . والمنزلة بين المنزلتين + وهو الأصل اللرابع . والأمر بالمعروف والنبي عن 


5 1 الأرادة "ب .. التعديل والتجوير ا لق القرآن 8 المخلوق 4 التوليد 11 التكليففب 
7 . النظر والعارف : ١‏ #أتطاب 4 الأصلح استسدفاق الم 0 التوبة 5 
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المتكرء وهو الأصل الخامس . صحيح أن الإلهيات بالمعنى الأشعري تشصسل 
أصلين : التوحيد والعدل , والسمعيات بالمعنى الأشعري تشمل ثلاثة أصول : 
الوعد والوعيد ؛ والمنزلة بين المنزلتين + والأمر بالمعروف وألعبي عن المتكرء ولكن 
يظل العدل + وهو ضعقب التوحيد » يوازي العلم كله » إفياته وسمعياته . ما 
مسائل التوبة التي تنتهي بها الأصول الخمسة فهي أدخل في الأصل الثالث : الوعد 
والوعيف7؟ )2 . 


وقد يدور العلم كله على بابي التوحيد والعدل أي يقتصر العلم على الإلهيات 
با معنى الأشعري دون السمعيات مما يدل على أن السمعيات ليست جزءاً جوهرياً 
من العلم . ولو شئئأ الاخثيار بين محور واحد للعلم لأبقينا الإلهيات ولأسقسطنا 
السمعيات . فالالحميات عقلية , وبالتالي فهى يقينية في حين أن السمعيات نقلية 
ومن ثم فهي ظنية » وألظن لا يغني من الحق شيقاً . كان علم آصول الدين على 
هذا الحو الإعترالي يمثل تقدما خطير! في الفكر الديبى باستيفاء حوري التوحيد 
والعدل أي الأصلين الأولين دون السمعيات إي الأصول الشلاثة الأخيرة . ليس 
معنى ذلك التضحية بالعمل وبالسياسة أي بالفرد والتاريخ لأنه يمكن اللحاق هما 
من خصلال العدل . بلى إن مبحثي التوحيد والعدل كليه) يدتصلان تحت اسم 
و التكليف » . تكليف الله للانسان مما يشير إلى أن علم أصول الدين على هذا 
الدحو يدور حول محوري الله والإنسأن . وصلة التكليف بينبا وهو تحقيق رسالة 
الإنسان . فإذا كان العلم ء وهو التكليف , يشمل تسعة أسفار فإن المقدمتين 
النظريتين عن العلم والوجود يشملان السفرين الأولين , وما حوالي خس العلم ‏ 
ما يدل على أهمية المقدمات النظرية وإن لم تبتلع بعد العلم كله كيا حدث في علم 


(45) هذا إيضاً هو موقف القاضي عبد الجبار في دو شرح الأصول الخمسة » . أول الواجبات الشظر 
المؤدي إلى معرفة الله ص لا” ‏ 144 ء التوحيد ص 114 كروت ء المدذل من 544 ونكت 
الوعد والوعيد ص 5+5 - 3514 النرلة بين المنزلتين ص 548 . حي , الآمر بالمعروفه والنمي 
عن المنكر ص 788 - ١«لالاء‏ مسائل تتعلق بالعدل مثل القضاء والقدرء أفعال العباد » المعونة 
واللطف والمصلحة والتوفيق والعصمة والاجال , والأرزاق , الأسسار من علالا قللا؛ 
ومائل الثوبة ص قلا ١1‏ . 
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الكلام المتأتحرء ثم عوت واخختفت من وجداننا المعاصر . ولكن الوجود يمثل ثلاشة 
أضعاف العلم مما يدل على أهمية مبحث الويصود » وكيف أنه الوريث الوحيد 
للتوحيد ونبايته » وليس فقط مقدمة أو سلياً له . ثم يأني التوحيد ني الأسفار الثلاثة 
التائية » الشالث والراسم عن الصفاتاء ولخامس عن الذات . وينتهي الشامس 
بالكلام في العدل الذي يشمل أخخر الخامس والأسفار الأريعة التآليسة من السادس 
حتى التاسع عن الحسن والقبيح . وتعلق الأفعال . والمخلوق ٠‏ والتولد . وبالتالي 
يمثل التوحيد نصف العدل . والعدل ضعف التوحيد ء ومع أنهيا متمايزات إلا أعهيا 
متداخلان . إذ يأتي الكلام على العدل بعد الذات والصفات أي مع الأفعال ثم 
يأتي موضوعا الإرادة والكلام مع مياحث العدل » وكأن صغة الإرادة ٠‏ وعي من 
صفات الله عتد الأشاعرة هي من مباحث العدل عند المعتزلة لأن المقصود صو 
المدفاع عن إرادة الإانسان » وليس إثيات إرادة الله . كا أن مبحث الكلام قشك 
المعتزلة من مباحث العدل لأنه إثبات لخلق القرآن » وليس إثباتأ لصفة قديمة كا هو 
امال عند الأشاعرة . أما من حيث الأصول الأربعة 5 فيشمل الأصسل الأول 
المقدمات ات النظرية + والثاني والثالك اتتوحيد ؛ ذاتأ وصفاتاً ه والرابع بيأن ما لا 
يجوز عليه . وهنا يظهر العدل مداخلا مع التوحيد . فالعدل دفاع إيجأبي عن 
الإنسان ووصف سلبي لله في حين أن التوحيد دفاع زياي عن الله ووصفب سالبي 
للإنسان . ويشمل العدل أكثر من ضعف العلم كله المقدمات النظرية والتوحيد 

٠‏ وخص العدل بالتفصيل ليس فقط عن طريق الفصول والأبواب ولكن 
كاده . فهناك الكلام في الأفعال » والكلام في الإرادة » والكلام في القران » 
والكلام في المخلوق . والكلام في التولد مما يدل على أن هذه الموضوعات: التي تكوّن 
مسائل العدل ما زالت تكون بطريقة لا شعورية البناء الأساسي للعلم الإعتزالي . 
ولكنه للأسف لم يظهر في صورة بناء شسوري كيا ظهر بناء العلم الأشعري . 
وحاولتنا هذه ٠‏ من العقيدة إلى الثورة » هو إنتقال من بناء العلم الأشعري إلى بناء 
العلم الإعتزالي عن طريق اكتشاف العدل وراء الإهيات والسمعيات معاً» واضعاً 
القرون العشرع الأخيرة ( بين فوسين + وعائدا إل القرن الرابع القديم 5 مطوراً بناء 
لم أصول الدين الإعتزالي » ولاسقاً بالحركات الإصلاحية الحديئة ء دافعاً إياها 


كا 


خصطوة أخرى إلى الأمام نحو بشاء العلم الإعتزائي بعد أن تركت نصفه إعتزالياً 
ونصفه الآخر أشعرياً . ويكون هذا تطويراً وتحقيقاً لمحنى خباية الكتاب ‏ في ذكر من 
ذم الشامر به اد 3 

رابعاً : من الأصول إلى البئآه : 


بعد تحول الموضوعات إلى أصول كان من السهل شركيب الأصول في بناء . 
يكون هو البناء الغبائي للعلم ء وذلك عن طريق ادخال مجموعة من الآأصول معأ 
في أصل وإاحد أعم وأشمل بحيث يكون عددها أقل ونطاقها أوسع . وقد تم ذلك 
تدرضبياً على النحو الآتىي : 

١‏ نظرية الذات والصفات والأفعال : بدات نظرية الذات والصغات 
والأفمال في الظهور على أنما المحور الرئيسي للعلم الذي يضم التوحيد والعدل 
مع » التوحيد في الذات والصفات ء والعدل في الآقعال , ثم إضضافة مور آخر هو 
النبوات أو السمعيات يضم مسائل النبوة والمعاد والإيمان والعمل والإمامة . وقد 





0٠م‏ هذا هو أيضاً موقف القاضي عبد الحبار في « المحيط بالتكليف ء ؛ السفر الأول ء العلم ص 1١‏ - 
8 ء السفر الثاني ١‏ الوجود من 8ه . ٠١84‏ ء السغر الثائث ٠‏ التوحيد ( الصفات ) ص 1١4‏ 
61 السقر الرايم: التوسيد لالصفات+ عن !6١‏ كتوق السفر الخامسء» التوحيد (اإلذات) 
من 5ة! - 0#"4 السغر السايسء العدل من 4؟ ‏ #لم؟: السفر السايمء العدل حجن 758 - 
##” , القر الثامن + العدل صن "ا" ا مرا السفر التاسع . العدل ص عل" . 453 ومن 
حيث الأصولء الأصل الأول عن العلم والوجود من 1١‏ هلا, الأصيل الثاتي في التوحيد ص 
ها - ١4‏ . الأصل الثالث في الصفات من 1١8‏ - 33# الأصل الرابع في ما لا يجوز عليه من 
148 56 4. ومن ححيث الكلام . الكلام في العدل صن 7984 . ٠+”ء‏ الكلام في الأقعاآل ص 
+7 53لا الكلام في الارادة من *757 ب .٠4‏ الكلام في الشران صن 505 . 74٠‏ الكلام 
في لالختوق صن *”*5٠‏ -٠م*,‏ الكلام في التوتد عن عم د 44*06 والنبايسة ‏ في ذكر من ذم 
القدرية و ص 299 - 477 . وو المحيط بالتكليف » لم ينشر كله بل نشرت تسعة أسقار منه . وفي 
نسخة خطية أرى إربعة وثلائون سفراً . ومم ذلك , ما قيل عن التوحيد والعدل يظل صحيحاً 
من حيث التمييز بيتبيا كأصلين . وإوثوية العدل على التوحيد عن ححيث الآهمية والكم . وما قيل 
عن إمكانية اقامة علم أصول الدين بلا سسعيات يفف بوجود سمعيات لا تزيد على ربع العلم 

:كا هو الخال في ١‏ المغني » أو + شرح الأصول الخمسة » . 


١ 


تسمى هذه الإضافات أو تترك بلا تسمية كها حدث في أول بناء العلم . هذا 
بالإضافة إلى المقدمات النظرية عن العلم والمعلوم . وقد حدث هذ! الشركيب في 
القرنين السادس والسابع على وجه الخصوص ء وإن كانت بداياته قد ظهرت في 
القرن الخامس . وامتدت حىّ القرن الثامن . وكات العالمى على وعي بهذا 
التركيبه . يبرزه ويوضحه في مقدماته » ولم يتركه على مستوى اللاشعور ء* يدرشه 
الباحث يعقله أو يركبه بالاستعانة يبناء العلم المتقدم . وقد اأستمرت المقدمات 
النظرية في تمهيدات أربع تقيم أساصاً نظرية العلم بالإضافة إلى شرعية العلم 
ودرجة وجوبه ما يدل على أن التساؤل حول شرعية علم الكلام قد يدأ يدل 
ضمن مقدماته النظرية » وهو ما قد سقط أيضاً في فكرنا الكلامي المدأخر » وني 
وجداننا اللعاصر بالتسليم بعلم العقائد دون تساؤل حول شرعية هذا العلم في 
وقت تضيع فيه مصالح الأمة ‏ وتتغير مظان الأخطار » من الفكر إلى الواقع » ومن 
العقيدة إلى الشريعة ء ومن التوحيد إلى الأرض . أما الوجود فسإنه يعتير مقدمة 
للذات في صيغة دليل الحدوث », وإثبات العلم بالصائئم . ولا تشمل هسذه 
التمهيدات أكثر من عشر العلم ما يدل على أن قلب العلم هي نظرية الذات 
والصفات والأقعال: كل منها تدل على قطبء وتشمل ثلاثة أرباع العلم» وهي كلها 
في التوحيد . أما القطب الرابع فلا اسم له ولكنه يشمل النبوة والمعاد والأسياء 
والأحكام والامامة ع وهو ما سمي فيا بعد بالسمعيات. وفي النباية ييأي ملحق في 
تاريخ الفرق عندما يتحول التاريخ ذاته إلى جزء من البناء2*77 . هناك إذن مموران 
للعلم بعد التمهيدات وقبل الملحق , وما الإلهيات والسمعيات كا سميا فييا بعد . 
من حيث الكم تبدو الأفيات ثلاثة أضعاف السمعيات » وهو ما زال مستمسراً في 
وجداننا المعاصر . ويبدو العدل وقد أصبح جزءاً من التوحيد في قطب الأفعال التي 
تمثل ربم التوحيد من حيث الكم . وبالتالي يتوارى العدل داخل التوحيد حتي يتم 
القضاء عليه كلية كما هو الحال في فكرنا الديني المعاصر . أما القطب الرايع فإن 
النبوة أهم مباحثه وأكبرها » فهي تمثل نصفه . ويظهر المعاد» والأسياء والأحكام 


(ؤه) أنظره ألنائمة : من الفرق المذهبية [لى الوحدة الوطنية . 


١ خخ‎ 


في موضوع وإحداء والكل مع الإمامة لا يزيد على ربع العلم . أما التاريخ فإنه لا 
يزيد على خمس السمعيات التي لا تزيد على ربع العلم نما يشير إلى غياب التاريخ 
كلية من علم الكلام العقائدي المتآخر. ومن وجداننا المعاصر على السواء2*5 , 

ثم تتحول نظرية الذات والصفات والأفعال إلى بناء للعلم يدور حول عشرة 
أبواب . الأول في العلم وألثاني في الوجود . وكلاهما يبلغان سدس العلم كله . 
ولكن يفوق الوجود العلم بحوالي ستة أضعاف مما يدل على أن المعلوم أصبح أهم 
من العلم » وأن الوجود بدأ يرث التوحيد حتى تمدد الوجود » ووصل إلى أكثر من 
نصف العلم بمقسرده . والأربعة العالية في الإلهيات ثم الأربعسة الأخيرة قي 
السمعيات ء وبالتالي تكون اللإلغيات نصفا السمعيات » والسمعيات ضعفب 
الإفيات كسما هو حادث في فككرنا المعاصر من تبادل السيادة بين الأطييات 
والسمعيات . وتشمل الإهيات التوحيد في الأبواب الثلاثة الأولى عن إثبات العلم 
بالصائع ثم الذات ثم الصفات ثم العدل في الباب الراسم بعنوان و القدر» . 
وتختفي مسألة العقل والنقل داخل بلق الأفعال . فالعدل يتمايز عن التوحيد ولكنه 
نصفه كما أن التوحيد ضعف العدل مما سهل فيا بعد ابتلاع العدل في التوحيد ثم 
امتفاءه كلية في وجداتنا المعاصر . أمما السمعيات فتشمل الأيواب الأريعية 





(؟م) هذا عو موقف الغزالي لي ١‏ الاقتصاد ء إذ يقول « يآب ء ولنفحم الكلام ببيان اسم الكتاب وتقسيم 
المقدمات والفصول والآبواب وهي مشتملة عل أربعة تمهيدات تحري عرى التوطئة وامقدمات وعلى 
أريع أقطاب مسري مجرى المقاصد والغايات  »‏ الاقتصاد ص 4 . التمهيذ الأول ولي ببأن أن 
الخوض ف هذا العتم مهم في الدين » ص ٠‏ .ل ؛ التمهيد الشأني ٠‏ في بيان أن المنوضي في هذا 
العثم وإن كان مهم فهر في حق يعض الخلق ئيس يبمء بل المهم م ثركه وفيه أربع قرق » ص 
1 - 4 ؛ التمهيد الثالث ء : في بيان الاشتخال عبذا العلم من فروض الكقايات و ص 8 - !1١‏ 
التمهيد الرابع و في بيان مناهج الأدلة التي امتتيجناها في هذا الكتاب . ثلاثة مناهج . مسألة 
خلافية »ص ٠١‏ - 146 القطب الأول و فى النظر فى ذات الله ه وقيه عشر دعاوى ص م1 44؛ 
القطب ألثاني « في الصفات السبعة وما به تختص إماد الصفات وما تشترك قيهه ص 44 - "الى 
القطب الغالث « في أفعال الله وأعها جائزة ويه سبعة دعاوى » صن “الم - ٠١‏ ؛ القطب الرايع . 
وفيه أربعة أبواب : 3 قي اثبات ثبوة عمد » صن ٠٠١“‏ - /اه! . ب ؛ في بيأن وجوب التصديق 
بأمور ورد الشرع بيبا » ص  1917/‏ 114 جد و في الامامة » من 1184 74 ١ه‏ -2 في بيأن عن يجيب 
تكفيره معن الفرق وص ١584-1514‏ . 
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الأخيرة . النبوات ء والنفوس الناطقة وأحوال القيامة ( المعاد ) والامامة . فالمعاد 
إذن يشمل بأبين » الفس الناطقة وأحوال القيامة » حوالي نصف العلم أو أقل 
قليلاً ابتداء من المموت وتميز النفس عن السدن ثم يتلوه من حيث الكم الإمامة ثم 
النبوة . ولا يظهر عببحث الإيمان والعسل أو الاساء والأحكام في باب مستقل . 
وهذا هو أول بناء صريح للعلم يظهر في القرن السادس من مقدمتين نظريتين 
وأبواب ثمان . إلا أن التوحيد جار على العدل في باب الإلميات كما أن المعاد جار 
على الإيمان والعمل في باب السمعيات59*؟ , 

ويستمر هذا البناء الثمن للعلم بالإضافة إلى المقدعتين بطريقة أو بأخرى 
فيدور العلم مثلاً على ثمانية قوانين . الأول في نظرية الوجود . ويدخل العلم 
معه . فالأولوية للوجود على العلم » وهو ما اتضح فيها بعد من تمدد الوجود حتي 
أصبح تصف مادة العلم كلها . ومع ذلك لا تشمل المقدمتان أكثر من وأحد من 
عشرين جزءا من مادة العلم كله في القائون الأول . ثم تظهر الإغيات في القوائين 
الأربعة التالية في إثبات الصفات ء وفي وحدانية الباري » وف إبطال التشبيه » وفي 
أفعال واجب الوجود . وتظهر السمعيات في القوانين الشلاثة الأخيرة ء فى المعأد , 
وني النبوات . وفي الامامة . وتمثل الإهيات ضعف السمعيات من حيث الكم ممأ 
يدل على استمرار هذا النمط حتى الآن في فكرنا المعماصر . ويعثل التوحيد أربعة 
أضعاف العدل . إذ يشصل التوحيد قوانين ثلاثة في حين يشسل العدل قانوناً 
واحداً . يدخل أيضماً ضمن أفعال واجب الوجود وليس أصلا مستقلا عن 
التوحيد . وتظهر في العدل لأول هرة مادة جديدة تعادل الموضوعات التقليدية 





(65) هذا هو سوقف الرازي في « معام في أصول الدين ه : الباب الأول العلم ص *# - 4 ؛ الثأتي . 
ا معلومات ص 5 ١؟4‏ الثالتى اليبات العلم بالصاتم صن 5١‏ ب #8؛ الرايع. الصفات من 88 
ب 4ه ؛ الخاسنء الصفات من 5ه إن السادس؛ القدذر عى الا ١4؛‏ السايعء التبوات من 
دة - ؟١؟؛‏ الثامن النفوس الناطقة ص 4١58  117*‏ الاسم أحوال القياسة ص 1784 - 
*18: العاشر الامابة صن 168 -187. وهذا اليناء هو الذي اتبعداه مع إصاقة مقدمتين 
تظريتين أخمريين عن « حد السلم » ( الفصل الأول ) ه ديناء العلم و ( الفصل الثاني ) فيكون 
اللجموع اثني عشر فصلل » أربعة في المقدمات النظرية . .وأريعة في الأطيات ( الانسات ). وأريعة 
في السمعيات ( التاريخ ‏ . : 


١ 


للبحث ذاته مثل خلق الأفعال . والحسن والقبح . والغاية والمصطلحة من أجل 
رفض نظرية الفيض ١‏ ورفض قدم العام » وإثبات الحدوث مما يدل على خطورة 
نظرية الفيض في القرن السابع بعد غزو علوم الحكمة لعلوم الموحيد . وقد كانت 
هذه المادة من قبل أدخل في نظرية الوجود. أما السمعيات فإنها تشمل موضوعات 
ثلاثة فقط : النسوة والمعاد. والامامة دون الأسصاء وال حكام ممأ يفسسر تسوارق 
موضوع العمل والالتزام السياسي عن حياتنا المعاصرة . وتشمل النبوة والمعاد ثلاثة 
أرباع السمعيات ء والامامة الريم الأخير ممأ يفسر أيضاً تواري المسألة السياسية في 
حياتنا المعاصرة أمام التفكير في الأنبياء وفي أحوال الآخرة ”2 . 


؟ ب المقدمات ء والإشيات , والسمعيات : وبعد البناء المثمن للعلم 
بالإإضافة 921 المقدمعتين * والذي يلغ دروبه النظرية قِ نظرية الذات والصضاتت 
والأفعال بالإاضافة إلى أبواب النبوة والمعاد والامامة يكتمل بناء العلم في القسمة 
الأؤساسية للعلم إلى إفيات وسمعيات »> بالإاضافة إل المقدمتين النظريتين عن العلم 
والوجود اللذين يصبحانل معأ نظرية واحدة في أحكام العقل القثلائة : الوحوب ؛ 
والحجواز 4+ والاستحالة + تكسم العلم والوجود معأ 0 وي النظرية التي أصبيحت فيبأ 
بعل المقدمة النظرية لعلم الكلام العقائدي . وتشمل هذه النظرية جزءاً ضكيل 31 
مأدة العلم كله جزءا سن أربعة عشر جزءا ٠‏ وتشمل, الإهيات نادانةه أضاس 
الآن في فكرنا المعاصر ء ولكن في الإهيات يتميز التوحيد عن العدل ربا لجدل بين 
الأشاعرة والمعتزلة ء وعصاولة الأشاعرة اللرد على الموقف الاعتزالي الذي يعطي 
الأولوية لتعدل على التوحيد ء ويحدث التميز باقصار التوحيد على الإطيات . أما 
(غ2,؛ هذا عو عوقتقب الأمدي في وا ضابة المرام» . القانون الأول 1 قُِ ايانث انو أجبسة لذاته» ل ابا “9 1ك 
الثاني «في اثبات الصفات وإبطسال تعطيل من ذهب الى شيهاء ص #97 -/141؛ الغالثء» ١‏ في 
ومدائية الياري: ص ١1855 46١‏ ؛ الرايم < في #بطال التشبيه وبيان ما يجوز على الله بع لا 

جور و سس قفأ _++”"” ؟ امس الاق أفعاك واجىت الوجودة عن ؟: د ل لاخر : البنادس ؛ 


اق المعاد و بيات ما يتعلى د يحشر الأنفس والأجيام , عن قن ؟ “#99 +السايسع 3 دفي النبوات 
والأفعال التارقة للعادات » صى /19؟ - 48531 الثامن ء و في الامامة » حس 757-5929 , 


١ 


العدل فإنه يدل ف أصل تان هي « العبودية والصفات المرعية في تبوت الطلبسات 
التكليفية ٠‏ . ويتساوى حينكذ التوحيد والعدل أو الإلهيات والعبودية من حيث 
الكم ع ولو أن العدل موضوع تحت شعار ١‏ العيودية » ٠»‏ مما يدل على الخسارة التي 
أدى إليها اختفاء العدل كلية . وابتلاعه في التوحيد . وضياعه من وجدانتا 
المعاصر . أما السمعيات فإئها تتبادل اسمها مع النبوات ء ويظل هذا التأرجح حتى 
المصنفات المتأخرة باستثناء المصنفات الآساسية في بناء العلم . فالبوة هي حلقة 
الوصل بين الإلميات والعبودية من ناحية وبين السمعيات من ناحية أخمرى : فهي 
بعد الإفيات والعبودية وقبسل السمعيات . وتشل النبوة والسمعيات تقريباأ ستة 
أسباع العلم . ويبقى السبع الآخر للايمان والعمل . والسياسة . وهذ! مأ يتضح 
أيضاً في حياتنا المعاصرة من سيادة الفكر التبوي والأخمروي على الفكر العلمي 
والسياسي . ويتساوى قدر اللبوات وأمور المعاد من حيث الكم . وهسا يوجهسان 
فكرنا المعاصر على التبادل . ويحدث هذا التحول في بناء العلم عن وعي تأم باليناء 
دون أن يكون ذلك متروكاً لاستنباط الباحث أو لعقلنة المادة2**2 . 


ويتحدد بناء العلم في النباية كبناء كامل ينسج صل منواله معظم المؤ لشين 


الأشاعرة في المقدمتين النظريتين ء العلم والوجود » والمحورين الأساسيين . 
الإيات والسمعيات . فيقوم العلم مثلا على أركان أربعة : المقدمات ء وأحكام 





)6 هذا هو موقف الجويني في 8 العقيدة النظامية » إذ يقول « فصل في تريب تراجم العقائد بعد تمهيد 
حدرث العالم. ممصول الكلام بعد ذكره تحصره ثلاثة أبواب. ثم ينقسم كل باب قصولاً . ياب في 
العلم يأحكام الإله , باب في متاط التكليف من صفات العباد . يلب في النبسوات التي بيبا تتصل 
الأوآمر للتكليقية بالعباد ؛ وها ترتبط الأمور السمعية في الحشر والنشر ء والوعد والوعيد. 
المشعرين بالثواب والعقاب إلى غيرهما مما إنبا عنه المرسلون وأخبر الصادقون . ويجتاز قواعد الدين 
جاز هذه الأبواب . ثم الامامة ليست من العقائد . ولو تقل ثلرء عنها لم تضره , ولكن جرى 
بالرسم باحتكام علم التوحيد بها . ونحن نذكر منها طرفاً مع اثبات الاختصار والاقتصار عل ما فيه 
مقلم وبلاغ بشفي العطليل » ويوضح السبيل أن شاء إلله و من 8؟ : النظر في أحكام العقل من 
18 العلي والوجود ص + ١7‏ ؛ باب في الإشيات من 37ب ٠#؛‏ يأب في العبودية والصفات 
المرعية في ثبوت الطليات التكلينية ص 8*٠‏ لاغ ١‏ التبوات عن 49# لاه ؛ السمعيات من 9م 
5 , 


لين 


الموجودات ء والإفيات » والسمعيات . ولأول مرة تكون المقدمتان أكثر من نصف 
مادة العلم كله مما يدل على عدى تأخر فكرنا المعاصر باختفاء المقدماتاء وتحويلما 
العلم إلى مجصرد عقائد يجب التسليم بها عن ريق الإيمان . وتبلغ نظرية الوجود 
وحدها أكثر من ضعفي نظرية العلم ما يشير أيضاً إلى مدى تخلف فكرنا المعاصر 
من اتختفاء بعد الوجود منه » وضياع الطبيعة » وطمس الواقع في وجدأنه . أما 
الإلميات فإنها تشمل موضوعات أربعة : الذات ء والصفات . والأفمالء 
والأسياء . ولأول مرة يضاف إلى نظرية الذات والصفات والأفعال مبحث رابع هي 
الأسماء . وتشمل الآفصال مبحث خخلق الأفعال . والحسن والقبح ء وهما الميحفان 
الرئيسيان في أصل العدل . وتعادل الإشيات السمعيات مرة ونصف ما يدل على 
استمرار هذا النمط حتى الآن في فكرئا المعاصر . أما السمعيات ففإنها تشمل لأول 
مرة بوضوح الموضوعات الأربعة : النبوات . والمعادء والأساء والأحكام , 
والإمامة . ولكن النبوة والمعاد يشملان ثلاثة أرباع العلم » في حين يشمل الإيمان 
والعمل مع السياسة الربع الآخير ء مما يدل على تواري العمل والسياسة في حياتنا 
المعاصرة أمام التفكير النبوي والأخروي . وتتصادل النبوة والمساد من حيث الكم . 
وهو ما يحدث بالفعل في فكرئا المعاصر من تبادلهما الظهور فيه . أما أقل الموضوعات 
كا فهو موضوع الإيمان والعمل . مما يوضح ما نحن فيه الآن من تواري العمل 
الفردي والجماعي 57 . 


وقد يقوم العلم على بناء ثلاثي مع مقدمة واحدة تشمل نظرية العلم وحدها 
وألتي تبلغ من حيث الكم ثمن العلم . أما نظرية الوجود فإنها لآول مرة تدحل في 
بناء العلم وتمثل أكثر من نصف مادة العلم كله ٠‏ إلهياته ونبواته مما يدل على أن 
فكرنا المعاصر قد سار على هذا التمط في اختفاء نظرية العلم لأنها لم تكن داخلة في 
بنائه بل ظلت مقدمة نظرية له . وتخلف عن هذا التمط أيضاً بإسقاطه الوجود من 


زاهم) هذا هو مرقف الرازي في «المحصل». الركن الأول القدمات ص  ”‏ ##؛ الثاني؛ أحكام 
الموجودات ص 9 - ٠١4‏ ؛ الثالث. الأطيات ص 1١9‏ 151؛ الرايمء السمعيات ص 16١‏ - 
اا . 


با 


حسابه بعد أن أدخله بناء العلى القديم كجزء منه . فبعد المقدمة النظرية عن العلم 
يكون العلم ذا بناء ثلاثي في ثلاثة. كتب : الأول في الممكنات ء والثاني في 
الأغهيات » والثالث في النبوة . المنكتات هي المعلومات . والموجودات والإلميات 
هي ذات الله وصفاته وأفعاله 4 وهي تعادل النبوة من حيث الكم . ومختقي العصدل 
كما هي العادة في الأفعال . أما التبوة فإنها تكون الاسم المفضل عن السمعيات 
نظرأ لأهمية النبوة . وفيها تظهر موضوعات ثلاثة فقط : النبوة » والمعاد . 
| والامامة . وتتعادل فييا بينها من حيث الكم » وتسقط الأسياء والأحكام مما يدل عبى 
تواري العمل من فكرنا ومن وبجداننا المعاصر 2*0 , 


وقد يقوم العلم على بناء سداسي ء وهوما وصل إليه البناء من اتفاق 
واستقرار . يشمل البناء ستة مواقف ء. الأربعة الأولى منبها في المقدمات النظرية . 
والإثنان الأخبيران في العلم ذاته أي في الإغيات والسمعيات . ولأول مرة» يدخل 
العلم والوجود معأ كجزأين من بناء العلم » وليسا فقط كمقدمتين نظريتين له . 
وف نفس الوقت يفوقان العلم .ذاته من حيث الكم إذ يبلغان ثلاثة أرباع العلم . 
ولا يبقى للإهيات والسمعيات إلا الربع الأخير . ولو أن العلم تطور في مساره 
الطبيعي الارتقائي منذ القرن الشامن -حتى الآن لكانت المقدسات النظرية هذه قد 
ابتلعت العلم كله خخاصة ما تبقى منه. الإلهيات والسمعيات . خياصة بعد أن 
تحولت الإلهيات إلى عقليات . وبالتالي لا يبقى إل السمعيات . وإن محاولتنا هذه 
١‏ من العقيدة إلى الثورة » هو استئناف طبيعي لتطور العلم المدوقف عتل القرن 
الثامن حى الآن باسئناء و رسالة التوحيد » ف القرن الثشالث عشر ء وجعله كله 
عقليات تقوم هي ذاتها على التجسارب الحية أي السوجدانيات التي تتكشفب 
«الواقعيات: من خلالها أي وأقم العصرء وقضاياه المصيريةء وأحداثه التاريخية. 
إن الذي حدث منذ القرن الثامن حتى الآن هو أن العلم نكص راجعاً إلى الوراء : 
(اه) هذا هو موقف البيضاوي في «طوائم الأنرار» . القدمة صن /ا- ه#؛ الكتاب الأول. في 

الممكنات ص 8" . 4181 الثاني في الإلحيات عس 181 - 48(؛ الثالث؛ ف الثبية من 198 - 


74 * 


١ 


قاختقت المقدمات النظريةء العلم والوجود . وتحولت الإلهيات والسمعيات إلى 
مجورى العلم الأساسي, ٠‏ الله وألتبي . فضاع العلم وضعنا معه . ويفوق الوجود 
العلم يحوالي خمسة أضعاف مما يدل على أن تحليل الوجود الذي يأف وحده أكثر 
من نصف العلم » ويشمل ثلاثة مواقف من ستة» هو الوريث الوحيد لعلم 
أصول الدين ء وأن « الانطوئوجيا » هي التباية الطبيعية ل« الثيولوجيا» . 
فالإلهيات مازالت مشخصة في وثنية عقلية في حين أن تحليل الوجود العام هو 
أقصى درجات التنزيه . وقد تفصل مبحث الوجود حتى احتاج هو ذاته إلى 
مقدمات نظرية ء» هي « الأمور العامة » بدل أن كان هو مقدمة نظرية للعلم ذاته ع 
بالإضافة إلى مبحثي « الاعراض والجواهر » بعد أن كانا ميحئاً واحداً . أما 
الالحيات فإنها تتعادل من حيث الكم مع السمعيات . وتشمل الذات والصفات 
والأفعال والأساء . ويمختفي العدل بممسألتيه ء. شتلق الأقعال ,» والعقل والنقل من 
الأفعال . أما السسمعيات فإنها تشمل الموضوعات الأربعة : التبوات ء والمعاد ع 
والأسياء والأحكام. والامامة . وهو ما يدث في فكرنا المعاصر من تركيزه على 
النبوة والمعاد ثم يأتي العمل في النباية . ثم يضاف تذييل في الفرق . وذلك عندما 
يتحول تاريخ الفرق إلى موضوع بنائي كنواأة للتاريخ الذي لم يقدر له الظهور في 
بناء العلم إلا على هذا الدحو الإضاني2**0 . ويتحدد بناء العلم السداسي هذا عن 
وعي من المصنف الذي يحاول تعقيل البناء طيقاً للتحليل العقلي الخالص291© . 


رمم أنظر الغناقة : من القرق العقائدية إلى الوحذدة الوطنية ‏ 

رقم هذا هو موقف ارجا في « شرح المواقف ه إذ يقول و والكتئب مرتب عل ستة مواقف . اما أن 
يجب تقدمه في علم الكلام وهو الموقف الأول في المقدسات أو لا يجب. وحيشئل اما أن يبحث فيه 
عبا لا يختص بواحد من الأقسام الثلاثة للوجودء وهو الموقف الثاني في الأمور العامة أو عم يختص. » 
فلما بالممكن الذي لا يقوم بتفسه يل بغيره . وهر الموقف الثالث في الاعراض أو بالممكن الذي 
يفقوم بنفسه وهو الموقف. الرابع في الجواهر . واما بالواجب تعالى قإما باعتبار إرسساله اسرسل وبعئة 
الأنبياء » وهو الموقف النادس في السمعيات أو لا باعتبارء وهو الموقف الخامس في الإغيات . 
والوجه في التقديم والتأخمير أن المقدمات يجب تقديمها على الل. والأمور العامة كاليادىء لما 
عداعا . والسمعيات متوقفة على الأطيات المتوقفة عل مياحث الممكنات . وأما تقديم العرهضل على 
الجوهر قلأنه قل يستدل بأحوال الأعراضن عل ألحوال الجواهر كبا يستدل بأحوال الخركدة والسكون عت 


ا 


وقد يدور بناء العلم أيضا على ستة أسواب على نفس المسوال السابق سحيث 
يدل العلم والوجود معأ في بناء العلم في البابين الأولين . وهما يشملان معاً ثلاثة 
ماس العلم » ومادة العلم ذاته الخمسان الباقيان . ولكن يتوارى العلم من 
المقدمتين » ولا يبلغ أكثر من جزء من أربعة عشر جزءاً في حين أن الوجود يشمل 
إلثلائة عشر جزءاً الياقية . يشمل العلم الباب الأول في حين يشمل الوجود الثلاثة 
أبواب التالية ما يدل أيضاً على تواري العلم في حياتنا المعاصرة بالإضافة إلى تواري 
الوجود أيفضاً إل من الاحساس به كضتك وأزمة تتتظر الفرج أو نتكالب عليه 
لاحتوائه دون أن تراه أو نتصوره . ويُفصل مبحث الوجود إلى مقدسة عن الأمور 
العامة ثم ينفصل مبحثا الأعراض والجواهرء كل منهما في مبحث مستقل . أمأ 
الألحيات فإتها تعادل السمعيات من حيث الكم . ولكتها بدأت تتخلى عن الذات 
والصفات والأفعال . وظهرت المسائل في مطالب وكلام وفصول يجمعها الأصلان ؛ 
التوحيد والعدل . ويتساويان من حيث الكم أي أن مسائل العدل عادت للظهور 
كصحوة أخيرة قبل الموت النبائي في علم الكلام العقائدي . أما السمعيات ففبإنها 
تشمل الموضوعات التقليدية الأريعة » النبوة »والمعادء والإيمان والعملء والامامة . 
ويبلغ الإيمان والعمل نصف السمعيات من حيث الكم , وتلك صحوة أخرى قبل 
ألعهاية . وذلك لأن هذا الموضوع كان يأتي باستعمرار في النباية من حيث الأهمية 
والكم . بل كثيرا ما كان يتم إسقاطه ء وإقصار السمعيات على موضوعات ثلاثة 
فقط . وبعد الإيمان والعمل في الأهمية والكم يأتي المعاد ثم النبوة . وتأتي الامامة في 
العهاية » ولا تمثل إلا ثمن العلم مما يدل على ضعفف أهميسة السياسة في وجدائنا 
المعاصر' له ” 


عل حدوف الأجصام وبقطم المافة المتناهية في زمان متناء على عدم تركيها من التواهر الأفراد أل 
لا تتنلهى . ومنهم من قدم مباحث الدوهر نظرأ إلى أن وجود العرض متوقف عل وجوده + شرح 
الموإقق ص 41١5-7‏ لوقف الأول إلى القدمات من 1١‏ . ١ه‏ ؛ الثاني . في الأمور العامة ص 
ذم - 4١15+‏ الثالث في الأفراض ص 5 1#"6٠0‏ الرايعء, في المبوهر صن 80" 482؛ 
إ-لخأمس . في الإطيات مى 56 - 5644 السادس في السمعيات ص 2482 - 1548 تذبيل في ذكر 
الفرق ص 5١4‏ .. ع5 , 

م هذ! هو موقف التفتازاني في « تبذيب الكلام » . الباب الأول في مقدسة علم الكلام ج ٠ ١‏ حمن ب 


شل 


ويستمر البناء على ستة مقاصد على نفس المنوال الذي استقر فيه العلم في 
العباية في القرنين السابع والثامن . فتدخل المقدمتان النظريتان كجزء من بناء العلم 
في المقصدين الأول والثانٍ » وكلاهما يشملان حوالي ثلثى العلم . والعلم ذاته 
العلث الأخير . مما يدل على أن نظريي العم والوجود هما كل العلم : تقريبا. وها 
اللذأن سقطا من وجدانتا المماصر » في حين بقي الثلث الآخير بإفياته وسمعياته . 
ولا تشمل نظرية العلم إل واحداً من أربعة وعشرين جزءاً من العلم أو واحداً من 
خهسة عشر جزءاأ من المقدمات في حين أن الوجود يشمل نصف العلم وأربعة عشر 
جزءاً من خمسة عشر من المقدمات مما يدل على أهمية الوجصود ء وكيف أنه أصبح 
هوالبديل الوحيد لعلم الكلام » وهو ما أضعناه في القرون الستة الأخيرة من 
القرن الثامن حتى الآن قبل الإميار التام للبناء في علم الكلام المقائدي . وتتفضل 
أيضاً مباحث الوجود إلى الأمور العامة » والعرض , والجسوهر . كل متها ببحث 
مستقل بذاته . أما الإهيات فإنها لأول مرة تسمى العقليات مما يدل على أن تطور 
العلم بالقرن الثامن كان قد شارف على أبتلاع الإلحيات بجعلها عقليات خالصة . 
ومن ثم يمكن ضمعها إلى المباحث الدظرية الأول . وكأن بالإمكان فيا بعد ضم 
السمعيياك أيقاً إلى العقليات أو العمليات أو المستقيليات أو السياميات أو 
التاريخيات وذلسك لأن النبوة هي تاريخ الوحي » والمعاد هو مستقسل الإنسان . 
والإيمان والعمل هو حاضر الإنسان وفعله في الزمان ‏ والإمامة هي السياسة 
والمجتمع الذي يعيش فيه الإنسان . ولكن لسوء الحظ توقف هذا التطور الأخصير ؛ 
وإخبار البناء في علم الكلام العقائدي إلا من ومفيسة إصلاحية في المسركيات 
الإصلاحية الديتية الأخيرة التي لم تؤت كل ثمارها بعد . وهذا المصئف ومن 


ا #+ الثاني في الأمور العامة جد ١‏ ء عن *#* ب 7013 ؛ الشتلث في الاأعرامن ع 1 ء, عن 
/اكة د 80لا ؛ الرابع في الجواهر جا اع من 3١#  *‏ ؛ الخامسء» في الألطيات جدا لا . ص 
*56585١9؟؟؛‏ ساكئل التوحيد جه ؟ .ا ص +95 -1؟١‏ ؛ ومسائل العدل جدا ا ص 955 - 
5 اأالسادس ؛ في السمعيات صن #983 - 496 التبسوة جح ؟ , من 784 - 4840 المعاذ 
جدلآاء حمن +88 #970 4 الامجان والعمل حج ؟ . صن +لزذا - 13 ؛ الامامة جه 7 , حمن ١9م‏ 
اع كم 


العقيدة إلى الثورة » محاولة لاستعئاف هذه الومضة الاصلاحية وتحويلها من أشسرية 
في التوحيد واعتزالية في العدل إلى إعتزالية في التوحيد والعدل4''7 . ولكن يبقى 
البناء التظري هي المقدمانت النظرية . والإهيات والسمعيات ٠‏ وهي تعادل عبا 
توصلت إليه علوم الحكمة أيضاً من قسمة الحكمة إلى منطق وطبيعيات وإفيات . 
فالمنطق هي نظرية العلم . والطبيعيات هي نظرية الوجود التي شملت الأآمدور 
العامة ومبحث الأعراض وعبحث الجواهر . والإالحيات هي الإلهيات والسمعيات 
ات ' 


5 الإفيات . والئبوات ء والسمعيات . وبعد اكتمال بناء العلم بدأ مهتز 
البناء إما لضياع التحليل العقلى الذي يقوم عليه البناء أو طبقا لمقتضيات ظروف 
حتمت عليه التفكك والضعف . وأول مظاهر هذا التهدم هو اختفاء المقدمات 
النظرية التي بلغت أحياناً ثلاثة أرباع العلم . والتى بلغ فيها الوجود وحده تصفف 
العلم وإقصار العلم على مماور نلاثة : الأفيات 3 والنسوات 3 والسمعيات : 
العلم والوجود محل الآخرويات . وف غياب العفل حفر ألخيال ٠)‏ وبضيام السواقع 
حل الوهم . فبدل أن كانت السمعيات والنبوات في البداية مترادفتين في القرن 
انامس أصبحتا الآن منذ القرت الشاني عشر متمايزتين ع وأصبحث النسوات وسطاً 
بين الإهيات والسمعيات لآن السمعيات تؤخذ من النبوات . كان بالإمكان أيضاً 
أذ النبسوات وتحويلهسا إلى عقليات ء ولا تبقى إل السمعيات بمعنى 
الأخرويات2")9 , 

01 هذه عاوثة محمد عبد» في + رسائة التوحيد » . 

79 هنذا هر أيضا فو الاقسة التفتارامي, في والمقاصذه» . المقصد الأول شي المباديء جساكاء ا ص ١43-5؟؛‏ 
الثاني » في الأمور العامة ج ١‏ ؛ ويشمل المجلد الثاني باقى الآمور العامة والمقصد الثالث في اتعرض 
والرابع في الجوهر والخامس في العقئليات والسادس في البعيات : 

(55) وقد القت مباحث هذا الفن ثلائة أقسام !- إلهيات ء وهي المسائل التي يبحث فيها عن 
الأدحتلة دب توؤولثت عهي المسائل المبحوث فيها عن البوة وأحراطها ياد سع عياب رشي 
المسائل التي لا تتلقى أحكدامها إلا من السمع ولا تؤخبد إلا من الوحي . الاتماقف ص 24 - 

؛ الأطيات + والتيوات , والسمعيات يبان ذلك أنهيا جولتان من شرم الريدة ص 5 . 


ا 


ويستصر العلم في محاولة التكيف في بنائه مع الظروف الجديدة ء ويغلب 
عليها طابع التجميع . فقي نفس الوقت الذي يدور فيه العلم حول موري 
الألهيات والسمعيات ء تشمل المقدمات تعريف العلم وموضوع.ه وثمرشته وفضله 
ووجويهء» وهو التساؤل القديم حول أساس العلم وشرعيته من جديد . وهو أيضاً 
تساؤ ل العصر الحاضر في مماولته أخ-ذ موقف من العلوم التقليدية القديمة بالإضافة 
إلى مباحث الإيمان . وما يجب الإيمان به ء والأسلام ء وما يثافي الإيمات . وأحكام 
العقل الثلائة » مما يدل على أن العلم قد أوشك على التحول إلى علم عقائد إهافي 
يقوم على التسليم . ولا تشمل هذه المقدمات على أكثر من جسزء من عشرين جزءاً 
تكون مادة العلم . » مما يدل على أن تواري المقدمات والإقلال منبا قد أدى إلى ما 
نحن فيه الآن من ضياع للمقدمات النظرية كلها لأي أمر من الأمور . أما الأليات 
فإنبا تيلغ نصف السمعيات . والسمغيات ضحف الإلهيات . مما يدل على توجه 
وجدائنا المعاصر نحو السمعيات أكثر فأكثر . وهو ما يمدث حتى الآن . وتبتلع 
الإهيات مسائل العدل . فلا يظهر العدل إلا في موضوع وإحد داخل الإغيات وهو 
موضوع ما يجوز على الله . أما السمعيات فإنها تشمل التبوة والمعاد دون الأسياء 
والأحكام لأن العلم كله أصبح موضوعا للإيمان دون العمل . والحقيقة أن الإلهيات 
والسمعيات كتعبيرين لا يوجدان سل برج الإيمان بالله ء والإيعان بالرسل ء, 
فموضوعات العلم كلها موضوعات للإيما ٠‏ أما الإمامة فتظهر في الحاتمة أي أتها 
خصرجت عن كونها أساسا للملم أو مقا ب ٠‏ وأصبحت مجرد دموة في وجسوب 
نصب خليفة يقوم بأمر الإسلام والمسلمين . يحمي كيانهم ٠.‏ ويصون ثغورهم » 
أبآن التلافة العثمانية وهي على وشك الإنهيار» تدعييا لها ٠‏ ودفاعا عنها . وتفوق 
النبوة المعاد من -حيث الكم إلى ثلاثة أضعاف مما يدل على تركيز فكرنا الحاضر على 
. النبوة والمعجزة تشخيصاً للوحي وليس . «توقيعاً » له أي تحويله إلى نظام في 
الواقع . ولكن الحديد هو زيادة حمور ثالث مع الإفيات والسمعيات عن 
و التأويل » من أجل بيان اتفاق العقل والنقل في الموضصوعات الطييعية 
والأخرويات . والجغرافيا والتاريخ » وهي العلوم الجسديدة المنقولة عن الغرب أو 
الفي تمتسم الذهن عليها في واقعه الخاص . فرضت مسألة العقل والتقل . دون 


حنف 


تسميتها ٠‏ نفسها على العلم من جديد حتى أنها بلغت ربع مادة العلم مما يدل على 
أن مهمة عام الكلام الآن هي في أن يحو نحو عقلياً في تحليله للموضوعات بل 
وإغطاء الأولوية لموضوع العقل والنقل على غيرة من الموضوعات2'90 . 


وتبدو بعض مظاهر التجديد الأحرى عن طريق زيادة موضوع على النبوة أو 
بتعبير أدق تطوير النبوة باضافة الرسالة حيث يبدو الاسلام نظاما عاما للحياة , 
ويتحد علم أصول اللدين مع الفقئه ويمحي الفرق بين النظر والعمل . هذا 
بالاضافة إلى بناء العلم التفليدي الذي يشمل المقدمات النظرية ؛ العلم والوجود 
ثم تقسيم يم العلم ذاته على محورين ء الإطيات من ناحية والنيوة والرسالة من شاحية 
أخرى . ويبد! العلم بتجديد ذاته وموضوعه وغايته والاحتياج إليه نما يشير إلى أن 
التساؤل الفقهى القديم قد أثير من جديك حماسا بأن عتم الكلام يحتاج إلى إعادة 
نظر . تبدأ نظرية العلم ثم نظرية الوجود التقليديتين . وتشملان معا ر, بع العام 
أي أنهما نوارتا قليلاً عن علم الكلام المدأخر . وعادتا إلى حجمها] الطبيعي . 
الأفيات فإنها تملل ثلاثة أرباع السمعيات مما يدل على عظم حجم 0 / 
فكرناأ المعاصر . ويبتلع التوحيد العدل في نظرية الأفعال . ولكن يظهر موضوع 
الحسن والقبح من جديد مثل باقي الحركات الإاصلاحيية من أجل احيياء يعض 
التيارات العقلية القدممة . ومن أجل إرساء تواعد العقلانية قِ -حياتنا المعاصرة ضصد 
مظاهر الخرافة والسحر والشعوذة . وتبدو مسائل العدل من حيث الكم نصففب 





(54) هذا هر سسوقف الأستاذ صاحب الفضيلة الشيخ حسين أفندي الخسر مؤاف الرسالة الصميدية 
ذ كتاب الحصون الحميدية لمحافظة العقائد الاسلامية » الذي تقرر تدريسه بالدارس والمكاتب 
امقدمات ص ؟ + 4 ؛ الياب الأول ؛ في بيان الايمان بالل عى 4 ا الثاني في بيان الايمان 
بالرسل والأنبياء والملائكة واليوم الآخر ص *” - 484ة؛ الشالث؛ في رد شبه عن تصوص شرعية 
للك التفوصض من 84 4978 الخائمة , في وجوب نصب خليفة يقوم بأمر الاسلام وال مسلمين . 
وتجمي كيانهم ؛ ريصول لغورعم عن ثرا ! . أما إستعمال مادة جديدة من العلوم الضشيعية كا 
وردت: في الغرب فإن ذلك يوحي بضرورة تجديد المادة نظراً لاختلاف الظروف . ققد واجه القنماء 
مادة من اليونان وفارس واطمد وحن الآن نواجه مادة جدينة من الشرب . ويكون الأمر أكثر 
الماح في علوم الدكمة . وهذا هو موضوع الجزء الثاني م فلسغة الحضارة » . 


رآ 


الإلهيات دون أن يبرز كموضوع مستقل . ويسقط لفظ السمعيات ويمل تحله النبوة 
دون ذكر للمعاد أو الأسياء والأحكام أو الاعامة» مما يدل على إمكانية تطوير علم 
الكلام باسقاط مادة وزيادة أخرى . ولكن أاسقاط الايمان والعمل واسقاط المسألة 
السياسية لا يتفق مع ضروف العصر التي تتطلب البداية بالعمل الفردي 
والجماعى » خخاصة وأن أضافة الرسالة على النبوة يتطلب محقيقها بالفعل . ومن 
الذي سيحققهأ ان لم يكن العمل الغردى والجدماعي ؟ وقد ظهر لفظ « الرسالة ؛ 
كعنوان أكثر من ظهوره كمادة اضافية على علم الكلام مما يستدعي تطويراً باضافة 
مأدة جديدة ححتى يصدق العنوان عليها(*"2 , 

ويتم التجديد على نفس الموال السابق باظهار مسائل العدل من بطن 
التوحيد : ويتسصويل النبوة الى مسار تاريخي وليس الى اتصال رأسي » وبالتالي 
يختفي أصل السمعيات بالاضافة الى استبدال نظرية العلم الأولى بوصف تاريخي 
لنشأة علم الكلام ء وكيفية حدوث الفرقة بين المسلمين » فالوصف التاريخي وبيان 
النشأة والتكوين أحد مصادر تأسيس العلم . تشمل المقدمات حولي عشر العلم . 
وتعيد كتابة تأريخه لمعرفة ماذا حدث ؟ وكيفب نشا ؟ وكيفف تطور ؟ وكيفب تكون ؟ 
فاعادة التفسير والوصف هي الوسيلة للتصقية وإعنادة البناء عن طريق الاحكام 
التاريخية التى هي أحكام فكرية ضمنية من أجل اعادة الوحدة الأولى بين الفكر 
والواقع قبل اتفصاها الى فرق منل الفتنة . فوحدة الفكر تخلق وحدة الآمة250 . أما 
نظرية الوجود فإتها أيضاً تظهر في نظرية أحكام العقل الثلاثة التي يمحي فيها الفرق 
بين العلم والوجود ء وبالتالي تدور المقدمة حول موضوع واحد ء هو الفكر 
والواقع ع إما من الناحية التارممية الوصفية أو من ناحية الحكم والمنطق . وهوما 
نحتاجه حتى الآن من اعادة تقييم لتراثنا القديم » وتصديد لصلة الفكر بالواقم . 
وفي مادة العلم ذاته يسقط اللفظان معأ اللذان يشيران إلى محوري العلم ٠‏ الإلحيات 
زم هذا هر موقف الظواهري في « التسقيق الثام » ؛ تعريف التوحيد عن  ”‏ 4 ؛ شرح ساهية العلم 

ص 4 - 171 تقسيم العلوم ص 7١‏ .44 ؛ الكلام في الألحيات ص 48 1١7‏ ؛مباحث النبوة 

والرسالة مى 7 ١84-1ل/ا١؟,‏ 
(55) إنظر ١‏ التراث والتجديد »ع ء موقفيا من التراث القديم من 158 -غك1اء ص 5١4-1945‏ . 


ىا 


والسمعيات . وتظهر موضوعاتهيا بلا تسويب لأصول متميسزة . ولكن تشركز 
موضوعات التوحيد حول الصفات . وتشمل خس الإاطيات في حين أن موضوعات 
العدل » خلق الأفعال . والحسن والقبيح ء يشملان الشلاثة أخاس الأخرى . 
وبالتالي تظهر مسائشل العدل بعد أن اختفت من قبل ضمن باب الأفعال في 

التوحيد . أما الرسالة » وهي الوريث للنبوة التى هي بدورها الوريث للسمعيات 
فإنها تفوق موضوعات التوحيد والعدل الى درجة الضعف ١‏ ويتتحند فيها مسار 
الوحي في التاريخ . ولكن يضاف بعد جديد هو أخل موقف من التراث الغربي عن 
طريق الدفاع ضد هجماته التي قام بها الاستشراق ضد التراث وقيمه » وبالتالي 
يكون موقفنا من التراث الغري جزء! من دراستنا للتراث الحائي في المرحلة الشاريخية 
الحالية ع خباية الثائية وبداية الثالثة » بعد أن أصبح مفتوحاً على التراث الغربي ناقلا 
أو مقلدا . مترجاً أو عارضاً » مدافعاً أو مهاجا؟"2© . وتسقط موضوعات المعاد 
وألايمان والعمل والامامة مما يدل أيضاً على أن العمل السياسي الفردي والجماعي لم 
يدتمل بعد كجزء أساسي في علم التوحيد إلا عند الشيعة مشخصاً في الامام مع أن 
أول التوحيد أي الذات والصفات لا يجد له تفسيرا إلا في آخيره أي الايمان والعمل 
والامامة . فالتصور الوحيد لله . وهو الموضوع الأول في علم الكلام لا يوجد إلا 
في السياسة .» وهو ا موضوع الأخير. وأن والذات » لا تتسمقق إلا في الآمة , وأن 
الله بداية والدوثة تباية80"© . ورسالة « التوحيد » ليست رسالة مكتوية » تعتي مقالاً 
أو كتاباً أو مصنفاً بل تعن مسؤ ولية التوحيد . وغايته ء وتحمقيقه . وهمهمته » 
ودعوجه06!7) . 


(19) هذا هو موضصوع القسم الثاق من ه التراث والتجديد » ء» موقفتا من الشراث الغري . أنظر مؤقتاً 
خضايا مساأصرة (؟1), 

ره وقد فق ذلك بالفعل في الشورة الاسلامية بإيران » الله أكبر قاصم الجبارين , الاسلام دين 
المستضعفين. . . الخ إنظر نشراتنا لكتابي والسحكومة الاسلاميةى. وجهاد النفسء للامام الحخديني . 

و65 هلى! هو سوقف: محمد عبله في #رسالة التوحيد» ؛مقدمات عن تأريم العلمي ص ؟* ‏ ؟؟ 4 
الوجود صس 4* - 7*0 4 التوحيد ( الصغات ) مين 89 4827 العدل ( الأقمال ) من 8ه ب 4ه !؛ 
أقمال العباد مى 5184 ؛ حسن الآقسال وقبحها صل 55 ١ل‏ ؛ النسرة من ١م‏ م ؛ 
الرسالة العامة من “ىم . د.؟ : 


كرا 


وقد يغيب بنأء العلم كلية ولكن يظل موضوعه قائيا مدعا بالخصوص . 
ويظل موضوعه الأساسي التوحيد الموجه نحو العمل في مقابيل التوحيد القديم 
اموجه نحو التشبيه والتشخيص . وهو التيار الغالب على جميع التيارات الاصللاحية 
التي تنقل ال موضوع من مستوى الفكر الى مستوى الواقع . ومن جانب النظر إلى 
جائب العمل . التوحيد موجه للسلوك وليس تصورا ذهنيا . ومع ذلك » لم تؤت 
هذه التيارات كل ثمارها بعد لأن التوحيد ما زال تصوراً مشخصاً بل وعقيدة إيهأنية 
5 حين أن محارية البدع والخرافات ووسائل التشرب والشفاعة , كل ذلك عمل 
التوحيد الذي هو عملية حركية ٠‏ وليس جوهراً ساكشاً . ومصنفنا ذا في علم 
التوحيد « من العقيدة إلى الثورة » ما هوإلا صهر لهذا التيار في صورة أكثر 
عقلانية » وبأسلوب تحليل ٠‏ مجمع فيه بين التحليل العلمي للموضوع والالتزام 
العملى بالواقم2”"© . 
خامساً : من بناء العلم إلى عقائد الايمان : 


بالرغم من المحاولات الاصلاحية الأخيرة التي تمت في بناء العلم من أجل 
إعادة ربطه بالواقع الجديد ء وبالتغيرات التى طرأت على حال المسلسين فإن بناء 
العلم ذاته الذي تم تكوينه في القرون الثمانية الأولى قد أنهار بأيار المسلمين . 
وتخلف بتخلفهم . فتحول من بناء للعلم إلى عقائد للإهان . تحولت الأصول 
النظرية إلى عقائد إيمانية » وتوارى التحليل العقلي أمام التسليم والتقليد . وظهر 
الإإسلام على أنه مجموعة من العقائد م0ثغم0 , والإسللام ذاته أبعد الأديان عن هذه 
الصياغة وإلا كان مسيحية . الوحي الإسلامي مجمسوعة من الأصول العقلية التي 
هي أيضاً بناء الواقع ء وكلاهما يمكن التدليل عليه ببرهان العقل وتجربة الواقع . 
أما العقائد فهي مسلمات إيانية لا تتضمن التصديق بها بل مجرد التسليم امأ عن 
طريق التقليد أو يقعل ارادي . وان من أسباب ضياعنا الحالى هو هذا الايار في 
بناء العلم ٠‏ وضياع جهد عقلي استمر على مدى ثمانية قرون . وإن من مقومات 
عمضتنا الخالية هي إعادة بناء العلم التقليدى اخذين في الاعتبار أوضاعنا الحالية . 
(8) هذا هو موقف الأفشاي ٠‏ وأقبال ١‏ وممد بن عيد الوهاب في ١‏ كتاب التوحيد » . 


ثرا 


ومطورين الحركات الاصلاحية الأخيرة » معطين ها دفعة جديدة » ناقلين فا من 
الاصلاح إلى التبضة ء ومن الدين إلى الحضارة » ومن الوحي إلى التأرييخ » ومن 
العقيدة إلى الثورة . 

وقد بدأ الكلام أيضاً في أوله بعلم العقائد . وكأن تاريخ العلم قي نهايته يعود 
إلى عا بدأ منه » وكأن نباية الحضارة شبيهة بأوهأا من حيث الضعفف » وغياب اليناء 
العقليٍ . وإذا كانت البداية تتطور وتتكون حتى يظهر البناء العقلي للعلم وكيان 
الحضارة فإن النجاية اعميار ونكوص وردة ورجوع إلى البداية » لا مستقبل لما ولا 
أمل أمامها إلا البداية من جديد عن طريق أحياء القديم » واعادة تفسير بنأئه ثم 
اعادة البتاء وتطويره طبقاً لظروف العصر ومتطلباته . قفي كتب العقائد المتقدمة لا 
يوجد بناء نظري بل يوجد فقط ما يجبه على المؤمن اعتقاده والتسليم به ء وكأآن 
المقدمات النظرية هي الوريث الوحيد لوجوب الإيمان والتسليم بالعقائد . فلا 
اخنتفت هذه المقدمات عاود الايمان بالتسليم إلى الظهور كمقدمة للعلم بديلا عن 
المقدمات النظرية . وقد غلب على موضوعات العقائد المتقدمة أيضاً مسائل 
الإلميات والسمعيات دون ترتيب أو تبويب كبناء العلم المتآخر ودون إحصاء أو عد 
للعقائد كا هو امال قِ علم العقائد إلأن تتداخحل المسائل فيها بيبأ بأدثة بالتعبير 
عن مضمون الإيمان ثم متناولة موضوعات الصفات وعلى رأسها الكلام والصفات 
الخبرية ء ثى نخلق الأفعال ء والإيمان » والنبوة ء والإمامة . ثم تعود مساثل الإيمان 
والوعد والوعيد » والمعجزات ء والصفات . وعلى رأسها اشرو ية والمسائل 
الأخصروية . كان الهم هو الدفاع عن العقائد . والاعلان عنها وليس بناؤها 
النظري أو عدها الإحصائي لآن العقائد لم تكن قد استقرت بعد في بناء أو في 
إحصاء . قوجودها سابق على البحث عن النظرية أو عن قياس الكم . وقد تم هذا 
الاعلان المبكر عن العقائد كرد فعل على المحأاولات الأولى ألتي قأم مها المعتزلة 
لتنظير العقائد دفاعاً عنبا ضد المعتقدات والمذاهب والآراء الغازية . فإذ! كانت 
العقائد الأولى رد فعل على التعقيل والتنظير فإن العقائد المتآخرة كانت نتيعجة لغياب 
التعقيل والتنظر<275 , 
(1/ هذا هو موقف أبن حثيفة ف و الفقه الأكبر » . 


ا 


١‏ أحكام العقل الثلاثة وإحصاء العقائد حول الله والرسول : في العقائد 
المتأحرة ابتداء من القرن السابع اتقليت المقدمات النظرية عن العلم والوجود إلى 
مقدمة واحدة عن أحكام العقل الثلاثة . الواجب والممكن والمستحيل ألتى يتحد 
فيها العلم والوجود معأ . تقلص العلم إلى أحكام العقل كبا تقلص الوجود إلى 
مقولات ذهنية تشيير إلييه ٠‏ كسما تحوات الإميات ( العقئيات ) والسمعياث 
( الظنيات ) إلى محوري الله والرسول وتشخص البناء المزدوج للعقائد في قطبين 
رئيسين . وبالتالي كان علم العقائد هو ما يجب وما يستحيل وما يجوز على الله » وما 
بهب وما يستحيل وما يجوز على الرسول . ويدا العلم في احصاء عدد العقائد 
وحصرعا كا فيتفاوت عددهاء مرة ثمأن وأربعون » ومرة خحسون , لا أقل من 
ذلك ولا أكثر ؛ ولا كان الله أهم من الرسول وأعظم فقد ححاز على واحصد وأربعين 
عقيدة ولم يبق للرسول إلا سبع عقاشد . يشمل الله سشسة أسياع العلم » والرسول 

سُبعه الأخير ما يؤكد تركيز فكرنا القوسي على الله متبادلاً مع الرسول في حين أن ما 
ينقص شعورنا المعاصر حصوران غائيان هما : الانسان والتاريخ ء حاولنا العثور 

عليهما داخل بناء علم أصول الدين » الانسان في الإلهيات ٠‏ والتاريسخ في 
السمعيات9؟” . وقد بلغت العقائد في الله واحدأ وأربعين عقيدة لأن ما يجب له 
عشرون وما يستحيل عليه عشرون »ء وما تجوز له واحدة . وقد بلغ ما يجب له 
عشرون لآن أوصاف الذات ست : الوجودء والقدم ء. والبقاء . والمشالفة 
للحوادث ء وأنه ليس في ممل ء وأنه واحد . وصفاتها سبع : العلم ء والقدرة » 
والحياة » والسمع . والبصر ء والكلام » والارادة . 36 المجموع عندئذ ثلاث 
عشرة صفة . ولكن امعاناً في اثبات الصفات ضد منكربها ٠‏ مع أن نفي الصفات 
م يُقدر له أن يستمر تاريخياً » ومن ثم لم يعد خطراً على العقائد كي تحدد عددها 
درداً له » تكررت الصفات مرة للذات ء أوصاف الله الست ء ومرة للفعل. صفات 


(09/9) أنظر دراستينا «الماذ؛ غاب مبحث الانسان ف ترائنا القديم ؟ م ء ولماذا غاب ميحث التاريخ في 
تراثنا القديم» دراسات اسلامية . وإنظر أيضا عصاتمة الباب الثاتي عن «الانسات» 
وعسائمة الباب الثالث عن : الشاريش ؛ . وهسا البابان الرئيسيان في مصنغنا هذا . وريثا بابي 
والآفيات » وو السمعات : عند القدماء ‏ 


١ عم‎ 


ألله السبع . لم يعد يكفي العلم ع والقدرة » واليأة » والسمم ». واليصرء 

والكلام ء والارادة بل أضيف امعاناً لالبات الصفات : أن يعلم . وأن يقدر ,ع 
وأن يجبي : وأل د يسمع + وأن يبصر ء وأن يتكلم : وأن يريد وبالتالي أصسيح الله 
عالماً بعلم : وقادرا بق بقدرة » وحياً بحيأة » وسميعاً بسممع ؛ وبصير! ببصرء ومتكلاً 
بكلام » ومريداً بإرادة » فانقسمت كل صفة على نفسها أو ازدوجت وأصبح 
مجموعها أربع عشرة صفة تكون مع أوصاف الذات الست عشرين صفة أضيفب 
إلى صفات الذات السبع صفات قعل سبع وأصبسح المجموع مبع أوصاف الذات 
الست عشرين صفة . غإذا أثينا باضداد هذه العشرين صفة ونفيناها حصلنا عل 
عشرين أخرى وهي ما يستحيل له من صفات الذات مثل الجهل , والعجر ؛ 
والمودت ع والصهم » والعمى . والبكم » والكراهة ؛ ومن صفات الفعل وعمي : 
أن يجهل ؛ وأن يعجسز ع وأن يمسوت » وأن يصم ء وأن يعمى . وأن يبكم وأن 
يكسره . فيكون الله عااً بعلم وليس جاهلا ببجهسل ؛ قادر! بقدرة وليس عاجرا 
بعجز » حياً بحيماة وليس ميتأ بوت . سامماً يسمع وليس أصياأ بصم ٠‏ بصيراً 
بسر وليس أعمى بعمى ٠‏ متكليا بكلام وليس أبكم بيكم ٠‏ مريدا بإرادة وليس 
كارها بكرأهية . فيكون المجموم تمان وعشرين صفغة . صعة الذأت وصغة الفعل 
وأضدادهما » أي سبعة مضروبة في أربعة | فإذ!ا قمنا بنفس التمرين العقلي : 
الفنصل ثم القلب ء التميبز ثم العكس ء الازدواج ثم التضاد في أوصاف الذات 
الست وجدنا القدماء قد قأموا بعملية عقلية واحدة وهي التضاد والقلب والعكس 
دون الفصل والتمييز والازدواج . فأضافوا إلى أوصاف الذات الست : الوجود » 
والقدم » والبقاء » والمخالفة للحوادث » وأن لا في مل ء والوحدانية ‏ أضافوا 
إليها أضنادها وهي : العدم ء والسدوث . والفناء .ع والمشابية اللحوادث 5 
والخلول ء. والتعدد من أجل تفيها . قتأصبح الله وجوداً للا عدماً ٠‏ قدما يا 
حدوث , بقاء لا فناء » غالفاً للحوادث لا شبيهاً لها » لا في مل وليس 0-0 
واحداً وليس متعدداً » فيكون الجموع اثنتي عشرة صفة .وباضافتهما إلى الصفات 
الثماني والعشرين فيكون المجموع أربعين صفة في الله . ولكن يبقى السؤال لماذظ لم 
يقم القدماء بالعملية العقلية الشانية»عملية الفصل والتمييز والازدواج أيضاً في 


١ك‎ 


إوصاف الذات بين أوصافف اللذات وأوصاف الفعل وأيقت أوصاف الذات 
وحدها ؟ لماذا لا تكون أوصاف الذات أسوة يصفاتها أيضأً مزدوجة فيكون الله 
موجوداً بوجود » قدياً بقدم » باقياً ببقاء » مخالفاً للحوادث بمخالفة للحوادث ء لا 
في ممل بلا في محلية » واحدا بوحدائية . وماذ! لا ينقلب كلاهما إلى الضدين فيكون 
اله : موجوداً بوجود وليس معدوماً بعدم » قدا بقدم وليس سمادثاً بحذوث ٠‏ باقياً 
بيقاء وليس - فانيسابفداء » مالقا للحوادث بمخالفة للحوادث وليس شبيها 
للحوادث ممشاببة للحوادث » لا في محل بلا في محلية وليس حال بحلول » وإحدا 
بوحدائية وليس متعدداً بتعدد . فيكون المجموع حينكد أربعاً وعشرين وصف 
لثذات » ست متهأ أولى مضروبة قّ أربعة . ويكون المجمسوع العبائي ثما 

وعشرين صفات للذات وأربعا وعشرين أوصافا لما فيكون المجموع الكل انون 
وخمسين عقيدة في الله وحده على المسلم أن يؤمن بها !| سيحان الله ! تعالى الله عمسا 
يصفون ! لا مخضم الاصححماء إذن لتحليل عقلي صارم . جامع ماع بل هو تنظير 
كمي صرف للصفات القديمة في صورة عقائد . يعتمد إساساً على عمليات عقلية 
صرفة ؛ فارغة بلا مضمون . عشدما 7 تعيش العقائد على نفسها ومن ذاتها وكأنها 
ليست تعبيراً عن واقع 5 وليست موجهات للسلوك 5 ولا تعطي تصوراً للعالم : 


فإن كان مسا يجب لله وما يستحيل عليه كأول حكسين عن احكام العقل 
يشيران إلى الشيء وضده أي إلى الصفة وضدها ؛ وهي عند القدماء أربعون في 
الله » واثتتان وخمسون طبقاً للاحصاء العقلي الكامل ء فإن الحكم العقلي الشالث 
وهو ما يجوز لله فإنه عند القدماء شيئان : الأول ما يمكن فعله أو ثتركه , وهنا يظهر 
العدل كملصق للتوحيد ؛ ولا ينآل إلا صفة واحدة بعد الأريعين في الله . ويكون 
أيضاً صفة لله ء والثاني رؤية الله ء رؤ ينه لفعله ضمن ما يجوز له أي من جانب 
موضوع الرؤية وليس من جانب ذات الرائي ء بل ويظهر الموضوع الثاني » وهو 
رؤاية الله . عزاحما للموضوع الآول وهو ما يجوز فعله وما يجوز تركه » وو أصل 
العدل بتعبير المعشزلة » حتّى يصبح العدل عند الأشاعرة صف صفة بعد أن 
شاركتها الرؤية ء ومن ثم لا يزيد العدل عندهم على أكثر من واحد في المائة من 
مادة العقائد كلها حت أن العسدل ليختفي كلية من العقائد المتأخعرة كما هو متف 


١ باكر‎ 


حتى الآن فى وجدائنا المعاصر. بل انه لم يصبح أصلا عقلياً أو مصلحة وأقعية بل 
تحول إلى حير الإمكان. جواز الفعل والتركء وخرج من حيز الوجوب . وجوب 
العدل » أو حيز الاستحالة » استحالة الظلم . وإذا كان القدماء قد طبقو! قسمة 
الصفات إلى صفات ذإت وصفات فعل ثم قلبها إلى أضدادها ونقيها فإشهم قد 
فعلوا ذلك في حكمي العقل الأولين » ما يجب لله وما يستحيل عليه ٠+‏ ولكنهم مم 
يفعلوه مع مأ يجوز له » وتركوها صفة واحدة تشمل صفتين ‏ جواز الفعل والترلك » 
وجواز الرؤ ية . في حين أنها طبقاً لمنطق القسمة والتضاد تصبح يجوز بجواز حرصا 
على التمييز بين صفة الذات وصفة الفعل ء» سواء انطبق ذلك على الفعل وألترك أم 
على الرؤية . ولكن يصعب قلب الصغة ؛ صقة المواز إلى ضدهاء قضدها إمأ 
الوجوب أو الاستحالة وما الحكمان الآولان للعقل . وبالتالي تنقسم الصفة الواحد 
والأربسون إلى اثنتين » ويصبح مجموع الصفات نظراً وافتراضاً ا اين وخمسين في 
الوجوب والاستحالة واثنتين في الحواز على فرضص اعتبار جواز الفعل والترك وصواز 
الرؤ ية صفة والحدة . فيكون المجموع أربعاً وخمسين . وإذا إردنا فصل الصفتين في 
اججواز فيجوز الفعل والترك بجوازء وتجوز الرؤ ية بجواز يكون مجموع العقائد في الله 
سنا وخسين ! وإلبقية تأي ! وهسل تنتهى عمليات العقسل ؟ وهل الصفات 
متنأهية ؟ . 

أما الرسول . وهو القطب الثاني مع الله ء» فإنه حظى عند القدماء بسبع 
عقائد . تيب له ثلاث : الصدق والأمانة والتبليغ » وتستحيل عليه ثلاث : الكذب 
والخنيانة والكتمان . وتجوز عليه وأحلة وهي الاعراض البشرية » ومن ثم بلغ 
مجموع العقائد كلها عند القدماء ثمان وأربعين عقيدة ء واحدة وأربعوث في الله 
وسبع في الرسول . وتكون الإلحيات هنا حوالي خمسة أسداس العقائد والسمعيات 
سدسها الأخير . ولم نظهر مشكلة صفات الذات وصفات الفعل في حصفات الرسول 
من أجل قسمتها ثم قلبها إلى أضدادها من أجل نفي الصفات . فإن قضية إثيات 
الصفات ونفيها تتعلق فقط بالله وليس بالرسول . ولكن بقيت مشكلة أحرى في 
الصفات العملية التي استطاع الرسول من خلالها أن يحول رسالته إلى واقع . 


١ خم‎ 


وفكره 51 نظام 4 وصضريعته إل مؤسسبات» . ودينه إلى دوئة ؟ لذلك زادت المقاشد 
المتاخرة صفة رابعة هي « الفطانة » وضدها « البلادة »» وهي أيضأً صفة نظرية 
أكثر منها عملية لأعها تعبر عن قدرة الرسول في التعبير والفهم أكثر منها عن قدراته 
قِ القيادة واصدار القرار . وإذ! إخحذنا! « علم السيرة » في الحساب كأسد مصادر 
عنم أصول الدين من حيث صفات الرسول لوجدنا أنها أيضاً غير متناهية نظرياً أو 
عملبا . فَأين صضشاأات التض حي 3 والشصساعة د والأثسرة 3 والكيرمع 35 والعقة 
والتقوى . والرحمةء والتعاطف إلى أخر هذه الصفات غير المتشاهية خخماصة وأنيه 
أكمل البشر صفاتاً عند القدمساء وينص القرآن27© ؟ وهل هى صفات خماصة 
للرسول أم صفات عامة يشارك فيها الناس جميعاً بما في ذلك الصفات الثلاث أو 
الأربع الأول » الصدق ء والآمانة . والتبليغ والفطانة ؟ ألا يشارك فيها إيضا 
الرواة والنقل وكل من يحمل رسالة يبلغها لنداس ؟ لقد انتهت العقائد الإعسانية 
لمتأخمرة إلى تشخيص ألله وإلى ته تشخيص الرسول نما كان له أبلغ الأثر في ترسيخ 
وخصال الكبار » وخصال المدييرين » ونستزيسد متها كل يوم حتى تصل إلى درجة 
التأليه للأشخاص .» والأليه للرمسل والآنيياء0*"© , 

+ إستفناء الله عن كل ما سواه وافتقار كل ما عداه إليه : وبعاد أن 
تسشفر العقائد على هذا النح و شعراً أونثراً يسقط منيأ العد والاحصاء ولا ت تبقى إلا 
مجموعة عقائد للتسليم بها دون أي تحليل عقل للشيء وضده وهو ما تبة تبقى من عقل 
في علم العقائد ولكن يبقى القطبان الأساسيان , الله والرسول . يلخصان 
الشهادتين « لا إله إلا الله . محمد رسول الله ومن ثم يعود العلم كما بدأ وينتهي 
العم 91 تكرار مقدماته 0 وتسم نتائجه عن جذيف هي المطئوس إثباته .> وكأن 
الجدل ل ينته إلى شيء أو انتهى إلى كل شيء إذ أن مقدمات الجدل هي نتائجه ع 
(6لاع روانك لعلى خلق عظيم ١‏ (58 : 4 وكذلك أحلديث كثيرة مثل ٠‏ أدبي ربي فأحسن تأديبي » . 
(4/) هذا هو موقف ١‏ السقائد النسقية » لأبي المعين السفي ( ثمان وأربعون عقيدة ) ء «١‏ كفأية العرام » 

للقضالي ٠+‏ : عقيدة العوام » للمرزوقي » و ورسالة البيجوري » ؛ ١‏ العقيدة التوحيدية» 

للدردير ؛ و جامع زبد العقائد » لولد عدلان ‏ 


45 


ويكون الجدل قد أصبح موضوعاً للعلم كبا كان منبجهء ويقع العلم في دائرة مفرغة 
من المنييج للموضوع ومن الموضوع إلى المنبجج . ويتجل ذلك في نظرية ١‏ الاستغناء 
والافتقار عوء استفناء إلله عن كل ها سواه ء وافتقار قل هأ سواه إليه وهي التي 
تجعل العلم كله يدور حول قطب وإحد وهو الله الذي يصيح ممور الكون ء 
وقمنه , وركيزته الأولى » وكل ما سواه قاعنته ومحيطه يدور حوله » وهو مأ 
استقر في وجداننا المعاصر وفي تصورنا الحرمي للعالم . فأثيسنا الله وإضعنا العالم . 
ودافعنا عن الذات الإلهية ء واسقطنا من حسابنا الذات الانسائية » وخاصنا على 
القمة دون الفاعدة » ووضعنا كل شيء في المركز دون المحيط ٠‏ وركزنا على القلب 
دون الأطراف ء وهوها يفسر مأساتنا المعاصصرة في السياسية والاقتصاد والاجتماع 
وإلقانون . وما ترتكز عليه نظمنا الحالية » الاقطاح والرأسمالية ء والسلط 
والطغيان . والبيروقراطية والمركزية . والحرفية والصورية . وانصب كيل ذلك في 
وجداننا المعاصر ملتحياً بالشراث الفلسفي من علوم الحكمة » نظرية الفيض 
والاشراق . وبالتراث الصوفي في نظرية الفناء » حتى طرد كلية علم أصول الفقه 
الذي كأن يمكنه إيحجاد التعادل في وجداننا القومي بين الله والعالم » بين التأويل 
والتنزيل ء بين المركز والمحيط ٠١‏ وبين القلب والاطراف”*؟ . والعجيب أن نظرية 
الاستغناء والافتقار كانت أحد روافد الحركة الاصلاحية الحديثة عن طريق أصلاح 
العقائد وشسحذ الهمم + وأطلاق التوسيد الحبيس من عقاله . وتفجير طاقاته ولا 
أن ذلك كله كان على حساب العالم والانسان0© . 


فيه أنظر مقألنا : ترائنا الغلسفي مع قصول 2 مجلة النقد الأدبي . العدد الأول . 

(45 هذا وأضح في ع جوهرة السوحيد : للقاني » « الضريدة البهية ه للدردير . ووسيئلة العيد ه 
للطاعري . وبيان ذلك جملتان أ لا إله إل انه ب هر العبوج يصى . قاممى لا مسود بحي موحجود 
أوني الوجود إلا !لله . فقد دلت هذه الجملة على نفي الألوهية إلى هي استحقاق المعبود للعبادة 
كبا عرفت من كل ما سواه منطوق على ثيوتها له وحده مقهرماً . وهذا يستتزم استغتاؤه عن كلل مسا 
سواه . وإفتقار كل عأ سواه إليه . أما استقناقؤء عن كل ما سواه فيوجب له الوجود والقدم واليقساء 
وتخالفته المحوادث وقوامه بتقسه إذ لو عائل شيئا متها للزمه ما لزمها من الاقتقار وهو عمال + ولو قام 
بخيرء لكان مفتقرأ إلى ذلك الغير ويوجب له أيضاً التتزه عن النقائص ٠‏ وهو يستلزم وجويم السمع 
والبصر والكلام والتنره عن الأغراضى في الأفعال والأسكام وإلا لكأن مغتقراً إلى ما يتكمل به من سه 


١5 


+« سقوط الإفيات والاستسلام الشام للسمعيات : وأخيراً انتهى علم 
العقائد بأن أصببحت العقائد ذاتها مجرد مسائل يجب التسليم بها والاستسلام النهاثي 
هأ حت يضيع اخخمر ما بقي من العلم ع وهو ألتانب الشزوعي الارادي في العقيدة 
كما ضاع الجائتب العقلي من قبل : تحتفي المقدمات النظرية كلها حتى أحكام العقل 
الثلاثة » ويحل محلها الإيمان الكامل . وتدور معظم المسائل حول السمعيات التي 
فاقت الإلهيات ٠‏ تلك التي كانت تمثل قدرأ من العقليات . وكأن العدل ذاته قد 
أصبح من أمور المعاد » ليس من شؤون الدنيا بل عن اختصاص الآخرة » وانتهت 
اليقينيات الممئلة في الإلهيات ولم يبق إلا الظنيات الممثلة في السمعيات + فتحولت 
و العقيدة » إلى ظن أي على نقيض مضمونها تهدم ذاتها بذأتهاء وتحتوي في ساطنها 
على جرثومة فذائها . ويتضكم موضوع النبوة ويتشخص في النبي + ويسقط 
الإيمان والعمل والسياسة كلية . ويغرق العلم في متاهة الإيجان بالغيبيات . يضيع 
العقل ١‏ ويختفي الواقع ٠‏ ونضيع نحن ونختفي معه<"2 . 


وهكذ! يدل بنأء العلم التظري نشأة وتطورا وتكويناً على مسار العلم 
المواكب لسار الحضارة . والمؤشر على قيامتا ونهضتنا ثم كبوتنا وتخوصنةا . لم يعد 





ذلك الخرعس وعدم وجوب فعل شيء من الممكنات أو تركه وعدم كون شيء من المكنات يؤثر 
بقوة أودعها إلله فيه وإلا لم يكن مستغنياً عن كل ما سواه . كيف وهو الغني بالاطلاق عن كل ما 
سواه وما افتقار كل عا سواء إليه فهو يوجب له القدرة والارادة وإتعلم والحياة والوحداتية ا 
تقدم من أن التعدد يوحد العجز , يؤخخطذ عنه حدوبث العام بأسره ء ونفي تأثير شيء منه بالطيع أو 
بالعلة . وإذا وحبه شيء واستجال مسلة . هذا حاصل ما بيئه السشوسي . ب محمد رسول 
الله - فقد دلت على ثبوت الرسالة له . وذلك يستلزم صدقه في كل ما أخبر به ء وأمانته وتبئيضة 
تلعباد كل ما أمر بتبليغه من الأحكام ء وفطانته إذ الرسول لا يكون إلا معصوماً ٠‏ واستحالة 
أضدادها عليه ٠‏ وجواز كل ما لا يؤدي إلى نقص في علو مرتبته من الاغرافن البشرية » وجوب 
صدقه يستلزم الايمان بك سا ساء به ومن ذلك آرسال الرسلى ء وهو يستلرم ما يحب في حقهم 
وما يستصيل وما تجوز الايمان يسائر الكتب السماوية واليوم الآخر والحساب وما عليه تمأ مر من 
جميع السمعيات ولتضمتبها جميع عقائد الامان جعلها الشارع ترجمة على سا في القلب؛ ونم يقبل. من 
أحد الاسللام إلا مها ومن ثم كانت أفضل الأذكار » . شرم الخريدة ص 28-58 . 
(07. يتضمع هذا الموقف مثلل في « مسائل ء أبي الليث ألتي تبدأ بالامان وتنتهي بالايمان . 
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هناك فرق بين علم الكلام وعلوم الحكمة وعلوم التصوف فقد انتهى الكل إلى 
التسليم والاستسلام وإلى أن الله هو الغنى الوحيد » وأنتا نحن الفقراء » وكأننا في 
حاجة إلى من يدلنا على مصائبناء ومن يذكرنا بأثنا نعيش خارج العام » وعلى 
عاعش التاريخ . وبالتالي تكون مسؤ ولية علياء أصول الدين من جيلنا 3 إعادة بناء 
العلم طيقاً لمقتضيات العصر وأن تقب نظرية الاستغناء والافتشار رأسأ على عقب 
آخر ما وصل إليه العلم وأن تعود المقدمات النظرية إلى ابتلاع العلم كله وأن تبتلع 
العقليات اليقيئيات وريثة الإلغحيات ء السمعيات ء حتى يعود إلينا العقل . وبالتالي 
نعود نحن إلى العالم وإلى مسار التاريخ . 


سادشا: المصتفات القدعة . 

من العسير استيعاب كل مأ قاله القدماء في علم أصول الدين خخاصة خارج 
المصتقات الكلامية ذاتها والتعرض له من أهل السنة والفقهاء والمحدّثين بالتحليل 
والنقد والتحريم . فذاك مجاله الفكر الفقهي*2 . ولكتنا حاولنا الاعتماد على كل 
ما أمكننا العثور عليه من مؤلفات منشورة في علم الكلام ذاته والتي أعطيشاها 
الأولوية على غيرها من مؤلفات الفقهاء العامة الى يتعرضون فيها للعلم كتعرضهم 
للفلسفة والتصوف . وهى عينة مميزة تعطي صورة عن تاريخ علم الكلام منذ 
نشأته حتى العصر الخاضر . وكان مقياس قثيل العينة هو تكرار المادة المعسروضة في 
معظم المؤلفات . بحيث كأن الاطلاع على مؤلقات أخرى لا يعطيى عمادة جديدة 
إلا في أقل الحدود التي لا تؤثر على البناء للعلم وطرق تطويره . فكثير من المولفات 
يغلب عليها طابع التكرار والتقليد للسابقين . وكثير منها تجميع وتحمصيل المادة 
السابقة من مؤلفات قدية فى حين أن التقليد ليس من أصول الايمان . وقد كان 
هذا هو طابع عصر الشروح والملخصات حفاظاً على العلم وتذكيراً للناس 





اموي أعني مؤلفات أبن تيمية مثل «١‏ متهاج السنة في الرد على الشيعة والقدرية » أو د موافقة صححيسام 
ال نشول لصريح المعقول : أو إين القيم في « اجتماع الجسوش الاسلامية عل غنزو المعطلة 
والتهمية » . 


ببنائه3*© . كيبا أننا لم نلجا كثيرأ إلى المخطوطات لنفس السبب ء وهو تكرار المادة 
القديمة بعضها لبعض . قد يعطينا المخطوط دلالة من هذا النوع على ذلك التحليل 
أكثر أو أقل دون أن يخل الجهل يه من بناء العلم ذاته وصدق التحليل بالاضافة إلى 
الصعويات العملية في الحصول عليها أو في تناولما . وإذ! فهمنا المنشصور أولا ببحثنا 
عن غير المنشور . وفهم الأقرب إلينا خير من ادعاء البحث عن المجهول . ليس 
المهم هو تكرار ألادة وعرصها بل اعطاء منبج للتحليل ٠‏ وطريقة لاعادة البناء ع 
وتحديد موقف معاصر(”*) . فزيادة المادة تسعلي تحليلات أكثر ولكن بتفس المنيج 
ولعرض نفس الموقفاء ودون أن تغير من المنبج أو من الموقف أو من التتاشج 
شيئاً . لو لم نستطع الاطلاع على كل المادة المنشورة في علم الكلام أو لو أننا لم نطلع 
بما فيه الكفاية على المادة غير المنشورة فسإن ذلك لن يغير شيئاً من المنهج المتبع أو 
من الموقف المحدد . ولما كانت العلوم تتحدد بينائها . ولا ترتبط بأشخاصها فإنه لا 
يهم كثيرأً نقص المادة لأنها مكررة وزيادة المادة قد لا تعني زيادة في التحليل كيا أن 
نقص المادة قد لا يعني نقصاً ماثلا في التحليل . وليس ذلك مجرد افتراض بلل 
نتيجة لتجارب عديدة في تحليل المادة ثم قراءة مادة جديدة بعد ذلك دون أن 
تضيف جديدا إلى التحليل أو تنقص منه . 


وضد اعتمدنا على الؤثفات الكلامية + الشاملة © التي تتحدث عن علم 
الكلام وتضبع رسألة كيه :]1 ؟الي 5 عارضة عأدئه وموضوعاته 5 هي مؤلقفات ف 
العلم . وأعطيناها الأولوية على المؤلفات الحزئية الأخرى التى تتشاول جاتباً واحداً 
من العلم أو التي تشير إلى موضوع واحد منه أو التي تتعرض له بالنقد والتحريم . 
فهذه تسن حكم القدماء . وأ تحتاج لل إعادة بناء كالؤ لفات الكلامية 
الشياملة . هي مجرد دلائل وقرائن على وضع هذا العلم وشرعيته في التراث 
(5/ د فإ بحول الله وقوته ء أريد أن أضع رمالة في التوحيد , أجمم فيها ما حصلته من دراستي لهذا 
الفن الذي عارست دراسته ملة ليست بالقصيرة ٠‏ التسغيقن من ١‏ . 
(«ئ أنظر و التراث والتجديد ٠‏ ؟ ‏ التزعة الخطايية أ . التكرار أو تصيل الحاصل عن 8١؟‏ - 91! 
وأيضما رابع طرق التجديد ص 3901-18 اء امسا ع موضوعات التجديد ( إعادة بناء 
العلوم ) » صن 191 -714. 
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د عا ع دإلى 4م ظّ ىه أير 
القديم » ومؤشر على شرعية التساؤ ل حول شرعية هذا العلم(؟*© . 


وكثير من المؤلفات ها شروح وحواش . وقد ساد هذا اللون من التأليف في 
العصور المتآخرة حين جدب الفكر لانقصاله عن الواقع , وكرر ذاته » وعاش عل 
نفسهء كا تأكل الرأس الذيل في النباية . يوافق كل شارح المؤلف الأصلي » 
ويزيد عليه من الكسجج أو يضيف إليه من المادة التاريخية أو يعبر عن نفس الفكرة في 
عبارة أخرى دون أن ينقد أو يعدل أو يغير أو يرفض أو يبدا من جديد , يزيد من 
النصوص التقلية أو من الحجج العقلية أو من ذكر أسياء الاعلام أو النصوص من 
مؤلفات أخرى أو إعراباً للكلام ان لم يجد شيئا ! الذهن الشارح والذهن الخالق 
إذن على طرق نقيض .2 واذهن التأبيع غير الذهن الياديء . ' تضف الشروح 
جديداً بل عبرت عن اجترار الحضارة لذاتها في فترة تؤرخ فيها المضارة لذاتها , 
تقدم لنفسها الحساب أمام التاريخ . ويحدث هذا الاجترار دائماً عندما تكون اللحضارة 
في موضع الخطر » وعتدما تضيم الأرض ٠‏ وتريد الجماعة المحافظة على نفسها , 
فتدون تاريخهاء وتخلد نفسها في الفكر أمام هديدات استئصاها في الواقع كما 
حدث لقدماء العبرائيين أثناء الأسر البابلي7؟* . والشر وح والحواشي أكثر شيوعاً 
من التلخيص لأنها أكثر إيفاء بالغرضص» وأكثر تعبير! عن طاقة خاوية تتصرف في 
فراغ . ومع أنها لا تضيف جديد! إلا أن أهميتها ترجم إلى أنها مادة خصبة لدراسة 
العمليات العقلية » والأساليب الفكرية التي أدت إلى التخلف أو التي أدى التخلف 
إليها كبا هو الخال في مؤلفات الباحتين المعاصرين العارضين للادة القدماء سواء في 
العلم أو في السياسة عندما يشرمم المعاصرون أقوال الزعيم ويفسر المنظرون خطبه 
وأقواله وكأنها الدر في أحشساء البحر كامنة . قد نحتوي بعض الشروح والملخصات 
على بعض الانتقادات الجزئية ولكنها لا تغير من المضصون شيكأ . لا تؤثرفي قصد 
العلم أو في بناته مما يدل أيضاً على مدى تخلف العقلية الشارحة والملمخصة 





(81) وقد أتبعنا ذلك أيضاً في رسللتنا عجموفيعل مملم عا و1 / 
(7ه) أنظر أصبيئوؤ! : رسالة في اللاهوت والسياسة. 
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« بتمحكه » في الجرء وترك الكل7*؟ . ولما كان الشرح في حاجة إلى مادة يشرام بها 
فقد استعار علم الكسلام جزءاً من مادته من العلوم الأخصرى كالفلسفة » 
والتصوف . وأصول الفقه ء وعلوم القرإن » والحديث ء والتفسير ء واللغة : مما 
يشير إلى وحدة الخضارة في نهايتها وكأنها تود لم شملها في وحدة واحدة كيا بدأت 
وحدة واحدة2©2*) . ولا همنا في الشروح والملخصات التى يقوم أصحاييها يتفنيد آراء 
مؤلفي المتون أو بيان أغلاطهم أو الحكم فيا نشأ بيهم من خلاف أو حتى رصده بل 
بهمنا أنحذ المادتين معأ من أجل التعرف على وضعها في بناء العلم أي الارتضاع 
بالحاجة إلى الموفسوع نفسه الذي نود أن نعرف يناءه القديم أو ثقله على البناء 
النفسي المعاصر . وعلى هذ! النحوء يفقد اختلاف أوجه النظر دلالته . والحقيقة 
أن « التراث والتجديد » كله ما هو إلا شروح على الماضي . ولكن لا يعتي الشرح 
هنا جرد تحصيل -حاصل » شرح غبارة بعيارة » ولفظ بلفظ مرادف أو إعراب جملة 
أو زيادة هادة قديمة تألية على تاريخ النص المشروح أو حتى التأييد أو التفنيد بل عي 
إعادة بناء القديم كله عبى أساس نظرة عتكاملة . والبحث عن الموضوعات ذاتها » 


(87) عذه بعض آمثلة من الشروح والملخصات عرتبة ترتيبا زمانياً : « مطالم الأنوار » » شرم الأصفهان 
عل طرائلمع الأنوآر للبيضاوي ء شرع التغتازاني على العقاتد السفية . حاشية التفتازاي على 
شرحه . حاشية الاسفرايتى عل شرم التفعازاتي , ١‏ أشرف المقاصد » شرح المقاصد للغتازاي على 
مقاصدهء حاشية الغتازاني عل شرحه . حاشية الكداسي عل شرح المقاصد للغتارزاني » شرم 
الدواني على العقاتد العضدية . حاشية السيالكوني على شرح الذواني ء حاشية الرساني على شرح 
ليع على شرم الدواني غ شرح الخرجاني عل المواقف لدبي ع شرح ملا على القاري علي الفقه 
الأكير كي سحليفة + لشيس الطوسي للمسحصل للرازي ٠‏ + لباب اللحصل * تلخيص ابن قلدوث 
للمحصل لكرازي * شوح قبط السلام عق جوهر اللفاتي 4 اكع" البيجوري عل وهر ع مجاشية 
الأمير على شرح عبد السلام ء شرح العقباوي عل العقيدة التوحيدية للدردير » حاشية العقباوي 
على شرحه . شرح الدردير على خريدته البهية ء شرح الأنصاري على متن السشوسية ٠‏ شسرح أبي 
رجاب عل متن السنوسية + شرح المطيعي على وسيلة العبيد لتظاهري ؛: حاشية اليجوري على 
كفاية العوام للفضالي 8 شرح النووي عل عفقيدة العوام للمرزوقي ع السو حم التووي على رسائة 

رذ انظر ١‏ الترايث والتسجديد »م سجس التراث والتجديد وقضية توحيد العلوم ص 5١9.948‏ , 


١! ت‎ 


وكيف أن أبنيتها تعبر عن بناء نفسي قديم ء ثم [عادة بناء هذه الموضوعات ذاتها 
على أساس من أبئيتنا النفسية المعاصرة . 
وفي نفس الوقت الذي يكون فيه الشرح تجرد شرح داخلي يصيب الاننسان 
بالاغاء والدوار ويبعث في النفس الخواء إذ لا يزيد الشارح شيئاً إلا العببارات 
الشارحة التي لا تفيد جديد! يأتي التلخيص كتقييم للمصنف السايق وكمبرز لثميشه 
دون غثه ٠‏ ومصلم لحججه وبرأهينه . ويكون له دور إيجابي في أحكام العلم إن لم 
يكن من حيث البناء فعلى الأقل من حيث الحجج0** . ومع ذلك فالشروح 
والواشي على المتون أكثر بكثير من التتخيصات . فالشرم أو أاساشية تجرد جهم 
مأدة » واضافة تاريخ في حين أن التلخيصس تركيز على الجُوهر ع وإخراج للب من 
الشروح والحواشي . فهو يعثل جهد! أكبر » ويدل على فكر ما زال ققادراً على 
استمخلاص اللباب . لذلك كان التلخيص أقل بكثير من الشروح والمواشي من 
حيث الكم . هذا بالإضافة إلى أن الحضارات في لحظات الشكوك أو المخطر تجمع 
وتستوعب أكثر مما تلفظ وتستبعدءفمهمة المفكر الحفاظ على كل شيء ولو لفظاً أو 
عبارة في حين أن الملخص يحتفظ بالمسوهرء ويحمل معه و ما خف حمله وغلا 
ثمنه ؛ . وكلاهما طريقان لدرء الأخطار والمحافظة على التراث في لحظة التدوين . 
والمصنفات الكلامية ليست فقط مراجع للدراسة بل هي ذاتها موضوع للدراسة 





(88) د وار تبق في اليه التي يتداوتونبا من علم الأصول عيان ولا جزء عن تمهيد القواغد الحقيقيية غين 
ولا أثر سوى كتاب ه المحصل : الذي أسمه مطابق لمعناء , وبياته غير موصل إلى دعواه » وهم 
يحسيون أنه في ذلك العلم كاف ء وعن أسراض الجهل والتقليد شاف . واشى أن فيه من النث 
والئمين ما لا يحصى . والمعتمد عليه في اصصاية اليقين بطائل لا تحظى . بل يجعل طالب اليق 
بنظرء فيه كمطشان يصل إلى السراب . وتصيسر المتحير في الطرق المختلفة آيسا من الظفر 
بالصواب . رأيت أن أكشف القناع عن وجوه ابكار دراته . وأبين الخال في مكان شبهاته . 
وأدل على غثه وسمينه » وأبين ما يجب أن يبحث عنه من شكنه ويقيئه ٠‏ وإن كان قد اجتهد قوم 
من الأفاضل ف أيفاحه وشرحه ؛ وقوم تي تقض قواصيده وجرحه. ول يرأ إحدهم على قاعدة 
الانصاف ء ول تخل بياناعهم عن الميل والاعتساف » . التلخيص ص ” ؟ إنظر إيضاً لباب الحصل 
ص ١ # 1١‏ والشرح الذي لا يفيه جديداً مثل شرح المواقفب للجرجاني ء وشسرم المقاصد 
للمكناسي . فلا يزيدان في مقدمتيهها شيئاً على الاعجابي والثناء والمدسم والاطراء عنى الكتاب . 
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لأخها تكون التراث » وهو موضوع الدراسة الأول . ليس الأمر فقط مجرد أتحذ صادة 
منبأ لموضوع معين بل تليل هذه المادة ذاتها إلى موضوعات . كل عبارة فيها ها 
دلالة ححتى العنوان والمقدمات والتسليمات والصلوات والتحميدات والبسملات 
والبايات والدعوات والاشارات إلى « مصر المحروسة » أو إلى : عصسر المحمية » 
فهي تعبر عن عقلية القدماء ومستواهم الثقافي . المؤلفات الكلامية مأ هي إلا صادة 
تكشف عن البناء الشعوري لبي صصدرت هذه المادة عنه » وهو المطلوب الكشف 
عنه ء وإعادة بنائه . المادة ليست هي الظاهرة » بل الظاهرة تكمن فييا وراء المأدة 
أو فيها تحت المادة أو فيها هو أدصل في المادة » وهو البناء الشعوري الذى رجت 
هذه المادة عنه . ومحتاج إدراكه إلى الذهاب إلى ما وراء الألفاظ . والاحساس 
بالمضمون الحق وراء الفصول والأبواب ء وذلك باشسراك الياحث في نفس 
التجارب : ولو أنها من نوع مخالف 5 تعبر عن موقف حضاري متقدم » ومن ثم 
زم على الباحث أن يكون مجددا » عالقا : واضعاً للعلم . وليس مجرد ناقبل أو 
عارض أو شارح له . إذا اتحدت التجارب بين القنديم والجديد تم إدراك البناء 
القديم بالحدس والتجربة المباشرة وكأن الياحث يتحدث عن نفسهء ومحلل شعوره 
الخاص ء وهولم يكتمل بعد ء في إحدى للنظاته التاريضية الماضية . 


ولا يهمنا في طريقة يقة الاشارة إلى المصنفات ارجاع كل فكرة إلى مصدرها بل 
أخذ الفكرة ذاتها من المرجع ثم أكماها من مرجع آخر ,» وأخذ الزيادة من مصنف 
واكمال ما بها من نقص من مصنف آخر ثم وضع المصنفات كلها معأ » كل منها 

يشير إلى جسانب من الفكرة . الأآفكار موضوعسات مستقلة عن قائليهسا وعن 
مصتفاها . ولكننا رأعينا الترتيب الزمنى قدر الامكان لرؤية تكوين الفكرة نشأة 
وتطوراً ٠‏ وإلا فالشرتيب الموضوعي المستقل عن الترتيب الزماني والذي يتحول 
التاريخ فيه إلى مضمون ملء صورة'؟ . موضوع التحليل هو الموضوع كفكرة 
وليست أفكار المؤلفين » والفكرة مستقلة عن مؤلفها بل ولا يهمنا من هو صاحيهنا 


(45 أنظر مقدمة هذ! الفصل عن « تاريخ الفرق ونسق العقائد » وأيضاً الخاتمة ومن الفرقة المدذعبية إلي 
الواحنة الوطنية 5ء 
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أو أول القاثلين مها بقذر عأ تبمنا الفكرة . لا يهمنا إن كان قائتها هو هذا أو ذاك 
بل تهمنا الفكرة ذاتها . الهم هو القضاء على ه تشخيص الأفكار » الذي نشا من 
تخلفنا مثل تشخيص النبوة في الأنبياء ٠‏ وإلذي نشأ أيضاً بفعل الاس: ستشراق الغري ء 
عندما ارتبط المذهب في الغرب بشخص المعلن عنه بعد القضاء على استقلال الفكر 
وا موضوعات في العصور الحديئة2”") . وقد اتبع شراثنا القديم هذا الأسلوب فلم 
بعتم لمن تكون « أثوشوجيا » ارسططاليس ٠‏ لأرسطو أم لأفلوطين » هله المشكلة 
التي من أجلها كم على التراث القديم بالخلط والتشويش . ولا بهمنا لمن تكون 
الأقكار لأفلاطون أم لأرسطو فالأشخاص إن عي إلا حوامل للفكير وليست خخالقة 
للفكر . ولا مهمنا حتى ان كانت الأفكار منتحلة أم تاريخية فالفكر له بئاؤه المستقل 
عن التاريمخ وأن كان يظهر في التاريخ كحركة ومسار وقانون . ومن ثم ء فإن أي 
نقد لهذا المصئف يستعمل المنبج التاريخي لن يدف إلى قليه . ٠‏ سل ولن يلمس حقى 
أطرافه . وإن أي نقد حتى ولو صدق تاريخياً فإنه لن يزيد التحليل إلا عمقاً أو 
آضافة لمأدة جديدة تثبت صدق التحليل . 


ولا يمنا تضارس المقالات ء ونسبة فكرتين متعارضتين إلى شخصن واحد أو 
ذكر فكرة واحذة لشخصين مختلفين سواء حدث في مؤلف واحد أو في مؤلفين أو 
أكثر . ئيس الغرض هسو التحقق التاريخي من صحة إحدى الروايتين بل المهم هو 
تحليل المقالتين فكرياً. وبيان نشأتها في الشعسورء وفي الظروف النفسيسة 
والاجتماعية التي حددت الحظة النشأة . ليست هنأك قضية نسبة مقالة نماطتة لغير 
صاحبها بل المهم هو تحليل المقالات ذاتها بصرف النظر عن أصحابها . وقد قعل 
الحكياء ذلك أيضاً عندما حللوا نظرية الفيض ء ول بهتموا بصاحبها أفلوطين أم 
إرسطو . ففي كثير من الأحيان تكون الروايات غير صحيحة ء وفير مطابقة 
للواقيم . ولكن ذلك عسل مستقل يقوم به المؤرخ للتحقق من صدق الروايسة . 
ولكن فيا يتعلق بالباحث فإنه يحلل المادة في الشعور بصرف النظر عن قائلها . 


(87) أنظر الفصل الأول ١‏ تعريف العلم » 8 موضوعه وأيضاً م التراث والتجديد ‏ , المتهج التاريخي 
ص ارب 48 , 


+١ رة‎ 


الأشخاص يعرضون موضوعات ولا يضعون فكرأ . هم مجرد وسائل تظهر الحضارة 
من خعلالما دون أن يكون هم الفكر نخلقاً وابداعاً . قسواء كأت المعير عن الفكرة 
هل! أم ذاك فإن الفكرة عي موضوع البحث ء والخحضارة ليست تاريخ أشخاص سل 
جموعة أفكار يهمنا تحليتلها ومعرقة دلالتها بالنسية للفكر وأئرها في الواقم . وي 
علم الكلام خاصة » يستحيل وضع فرقة معينة في نظرية معيشة أو شخص محدد 
تحت رأي محدد لأنه لا توجد فرقة وإحدة متجانسة . كل فرقة تضم عشرات الفرق 
الصغيرة . ولكل منبها رأي مستقل وإحياناً رأي مضاد . كيا أن الشخص الواحد قد 
تكون له عدة آراء مختلفة حسب كل مسألة . قد يكون في التوحيد معتزلياً » وفي 
العدل أشعرياً » وفي الامامة شيعياً . هناك مثلاً أهل التوحيد والعدل» وأهل 
التوحيد والامامة . ولا توجد فرقة إلا وشا نقيض ء ولا توجد فرقة لها تقيض إلا 
وفيا فرقة ثالثة تحاول التوسط بينبها » وكذلك الحال في الآراء والمذاهب . وبالتالي 
فإن معرفة « من قال ماذا » من أصعب الأمور تاريخياً في علم الكلام خاصة وأن 
العلاء لم يكتبوا بأنفسهم بل روي عنهم من أصدقائهم وأعدائهم على السواء . 
ويضيع الممهد في تصححيح نسبة المقالات أكثر من ضياعه في تحليل الأفكار(** , 
وليست مهمتنا نقد العلياء وبيان عوراتهم وتناقضاتهم . فيا أسهل ذلك . 
ليست المعركة معهم بل مع بناء فكري قديم نشأ في ظروفتاريخيةقديمةويعاد بناؤه 
من جديد طبقا لظروف تاريخية جديدة . المعركة مع البناء الي الذي ما زال يؤثر 
فينا لا مع البنائين الذين وأرأهم التراب . ومن منا ليس له أخطاء أو عورات ؟ ومن 
منأ لم يقع في تناقضات ؟ المهم هو إعادة بناء القديم » واستقامة الموج . بل إن 
فكرة الخطأ من الناحية المضارية لا وجود ا . كل مفكر مأ هو إلا معبر عن موقفه 
الحضاري » والمواقف الحضارية تتغير بفعل التاريخ » ويكوتن الخطأ فقط هو أعذ 
موقف حضاري لمخالف للحظة التاريضخية التى يوجد فيها المفكر أي أن يعبسر عن 
موقف حضارى سابق ( الحركة السلفية ) أو عن موقف حضاري قادم ( الحركة 
العتمانية) . الصواب في التاريخ هو التعبير عن الموقف الضاري الحالي ( الشيراث 


جهه) ويتضم ذلك في كتاب ٠‏ الانتصار » للخياط في الرد على ابن الراونادي الملحد! 
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والتجديد أو اليسار الاسلامي ) . يكون الخطأ هنا بمعنى الجمود » والتأخصر , 
وتخلف الفكر عن الواقع ويتكون الصواب هي الحركة » والتقدم » ومواكية الشكر 
للواقع . أما الخطأ بمعنى غياب الاتساق الداخلي فهو خط صوري خالص لا يهمنا 
في شيع . لسنا أمام مقدمات نستنتج منها نتائج بل أهام واقع حي تحاول المساءحمة 
في تطويره » وفي القضاء على معوقات تقدمه . مهمتنا عملية لا نظرية » وغنايتنا 
اجتماعية لا صورية » ومنطقنا منطق التغيير لا منطق الاتساعء أي مطابقة بناء 
الفكر مع حركة الواقع وليس مجرد مطابقة الفكر الصوري مع الواقع الأبدي . بل 
أن تغيير الواقع هو أقصى محاولات تحقيق اتساق الفكر مع الواقع » والغاء المسافة 
بين نظام العام ونظام الوحي الذي هو نظام الطبيعة وهي تنبحو نحو الكمال ء نحو 
التحقق والغاية . بل إن الغاية ليس حل المسائل الكلامية سل إرجاعها واحدة تلو 
الأخمرى إلى ظروفها النفسية والاجتماعية الأولى التي نشأت منبا ثم ردها إلى 
الأسس النفسية والاجتماعية الخحالية لمعرفة مدى فاعليتها سلباً أم إيهاباً ثم اختسار 
أإحد الحلول من البدائل القديمة المطروحة والقى يفرضها بئاء الشصور المعاصر طبقا 
لحاجات الخيل ومطائيه . فلا توجد هناك حلول نظرية صائبة وأخرى خخاطتة بل 
توجد -حلول فعالة ومؤئرة عبدف لصالح فثة أو لصالم مجموع الآأمةء تحقق مطلب 
السلطة في الشرعية والطاعة أو مطلب المعارضة في الرفض والثورة0؟"© , 

ول نقتف أثر رسالة أو كتاب . شرحاً أو تلخيصاً بل اتبعنا بناء العلم ذاته . 
تكملة من جميع المذاهب والفرق . ونم تنتسب إلى فرقة دون أخرى أو مذهب دون 
اخر بل حاولنا تحليل جميع المذاهب والفرق تحليلا علميا موضوعياء لا هدف لنأ 
إلا نشأة الأفكار وآثارها في السلوك والتوجيه مع أن وجداننا معتزلي » وهدفتا تطوير 
الاغباه الاعتزالي خطوة نحو عقل الثورة من أجل إقامة و لاهوت » شامل للثشورة . 
وقد احتفظ التاريخ لنا بمؤلفات الأشاعرة أكثر من مؤلفات المعتزئة . كان المعتزلة 
قليلي الكتابة » وأهل متاظرة ورأي . كانوا أقرب إلى قادة الفكر . ومؤسسي 


(85) أنظر «التراث والتجديد» . اعادة الانتيار بين البدائل عن 71-38 انظر أيفاً الخائمة ومن الغرقة 
المذعبية الى الوحدة الوطنية؛ . 


"+ 


الحركات » مما لا يسمح لمم ذلك الموقف بالتأليف كا كانوا أهل معارضة علئية من 
الداخل , ومواقف مشهودة » وقيادة أمة» وأنارة فكر » وهذا أيضاً قد يمنم من 
التاليف على عكس تراث السلطة وتجنيد النظارء وحشد الاقلام وتفرغ المنظرين 
له2**؟ . هذا بالاضافة إلى قصر عمر المعتزلة بعد أن اتبتهم المحنة ء» فضاعت 
كتبهم واندثرتت » وبعدل أن سادت الاشعرية وراجت كتبهم ء» خاصة وإتهم كاأنوأ 
يمثلون التراث والسلطة في أن واحد » وكانت العقيدة الرسمية السائدة مند محمنة 
المعتزلة حت اليوم . كما أن تعبير الأشاعرة عن إيمان العوام والعقائد الشعبية والفكر 
الشائع .جعلهم أقرب إلى الاستمرار والدوام في مقابيل تعبير المعشزّلة عن صواقف 
فكرية تستلزم وعياً ويصيرة لا تتوافر في كل عصر ولا توجد عند كلى الناأس . وقد 
استصسر 8 علم الاشعرية » بعد اكتمال العلم في الشروع والملخصات تعبيراً عن 
الواقع المستتب . وسكون القكر ء والركود الحخضاري العاه(6) . لم نستعمل 
مؤلفسات شيعية لآن الفكر الشيعي ليس موجهاً لسلوك الجماهير » وليس محروناً 
فكرياً عندها بالرغم من حب آل البيت » وتقديس ولاة الله الصالحين في الدين 
الشعيي . كان يجوز الاعتماد على مصتفات شيعية لو كان المؤلف ايرانيا أو لو كان 
الفكر الشيعي سائدا وموجهاً سلبا أم إيجاياً . ولا يعني هذا الاتنقطاع عن الفكر 
الشيعي والانعرال عنه وذلك لأنه نط مثالي يوجد في كل عصر ء ويظهر في كل 
حضارة ء ويتكرر في كل زمان ومكان . رما لو شثنا إقامة حوار بين الفكر الشيعي 
وألفكر السني الآن لجاز تناول الفكر الشيعي ولكن مهمتنا ليست إجراء مشل هذا 
الخوار الذى يقصمه التأريخ وتمنعه الاحقاد والضغائن المتوارئة بل الرجوع إلى وحدة 


(+4ع عثل المسيح وسقراط قدهاً . والأففاي حديثاً . ومع ذلك يحفظ ثنا التاريخ بحض أسياء كتبهم على 
والرد عل القدرية » لعمروين عبيد ء « أصناف آترجشة » لوإصل بن عطاء , ١‏ الشزثة بين 
المنزلتين و ء + معاني القرآن » ء : الطب في التوحيد والعدل » ؛ اعأ جرى بينه وبين عسرو بن 
عبيف » » « السييل إلى معرقة الحق مع و الدعوة » . و طبقات أهل العتم والجهل : ١‏ وكل ذلك 
تواصل بن عطاء يفا . 

(81) « علم الأشعرية » تعبير أبن رشد في افجوم على الأشاعرة خاصة في شروحه على أرسطو كما هو 
وس في + تفسير ما بعد الطبيحة » , 


الفكر الأوى وربطه بواقع المسلمين الخالي . فالوحدة تأي من الفكدر ومن الواقع 
وليسث عن توحيد العقائد العارضية أو إجسراء خوار بينها لا يتعدى بعضص 
المتخصصين المتفيهقين » ولا يتجاوز أهتمام الساسةء وأهل المراسيم . 

ول نشأ التركيز على صلة الكلام بالعلوم الأخرى فذلاك موضوع أخخر© . 
ولكتنا أشرنا إليها بمقدار إشارة علم الكلام إليها امأ عرضا في نقد بعض التصورات 
الفلسفية خاصة بقدم العام والمادة أو بعالم الأقلاك أو بعض مدارك العلوم في 
التصوف فيما يتعلق بالإلهام أو بعى الآحكام الشرعية فيما يتعلق بالسسك , 
والإشارة إلى أصول الفقه أوضم لأآن علم أصول الدين وعلم أصول الفقه كلاهما 
علم للأصول . أما الاشارات إلى علم الكلام من العلوم الأخرى غذلك دسل في 
هذه العلوم منها في علم الكلام . فذكر علم الكلام في علوم الحكمة يبين موقفا | 
علوم الحكمة من علم الكلام وليس موقف علم الكلام من علوم الحكمة . وكذلك 
الإئسارة إلى علم الككلام في علوم التصوف تبين موقف علوم التصوف من علم 
الكلام أكثر مما تيين عوقف علم الكلام من علوم التصوف . هذه المادة الكلامية لا 
تدخل في بناء علم الكلام بل تدخحل في أبئية العلوم الأخرى25 , 

ونم نش الاعتماد على منبج النص ٠‏ وذكر كل النصوص الدينية التي تعتمد 
عليها هذه الفرقة أو تلك . فبالرغم من أن هله النصوص أصصسل للفرقة ولنشأة 
الاتجاه إلا أنبا أصل واحد ء وهو الأصل الفكري أو العقائدي . وهناك أصل ثان 
وهو الدواقيع النفسية والمصالح الشخصية والظروف الاجتماعية التي امتلاات 
النتصوص بها ففسرتها وأولتها . التصوص محرد قوالب يمكن ملؤهسا حسب 
مقتضيات كل موقف » فالموقف هو الأصل المحدد لا النص ٠‏ وهو ما نريد إعادة 


845 هذا هو موضوع اللزء الثامن « الانسان والتاريج م ء مماأولة ف بناء وصفا الضارة الاسكقامية 
وتطورها . 


(4) يظهر موقف الغلفة من علم الكلام مثلاً في ٠‏ مناهج الأدلة » لابن رشد كيا يظهر موقف التصوف 
في : اجام العوام عن علم الكلام ١‏ للغزائي » وموقف الغقهاء مشلا في وذم الموى 4 للهروي , 
انظر صورة باقي الملوم الاسلامية في علم أصول الفقه كنموذج لذلك قي رسالئتنا معنهه2465 هما 
عع 1 . 


بنائه لمعرقة الدواقم النفسية والظروف الاجتماعية الى من خلاها نشأت الفرقة 
وخمرج المذهب . الاعتماد على التصوص وحدها هو تفسير للقكر وللواقع من 
خارجهيا وكأن الآفكار والوقائم توجد فقط بوجود التصوص ء وكأن الالفاظ لها 
الأولوية على المعاني والأشياء . صحيح أن النصوص نفسها إأساس جميع المذاهب 
ولكن لا يكن من خلال التصوص وحدها معرفة تنوع هذه ال مذاهب وتفرقها 
وتشعبها بل وتضاريبا وصراعاتمها حت الموت . هذا بالإضافة إلى أنه لا يوجد نص 
لا يمكن تأويله » ولا يود نص صريم الدلالة إلا وله نص صريح عقابل . 
النصوص إذن لا تفسر نشأة فرقة على التحديد بل تفسر جميع الفرق وجميسع 
الاتجاهات مهيا بلغ تضاريها وتشتتها . كا أن الاعتماد على النصوص يكسر اتساق 
تحليل الواقع كيا يكسر اتساق الخطاب النظري . إن تحليل الواقع يعتمد على تحليل 
الوقائع نفسها وعلى وصفف الأشياء على ما هي عليه . ولن يلغي النص الواقعة إذا 
كانت موجودة كما أنه لن يوجد وإقعة إن لم تكن موجودة . كما يقضي ألنص عل 
استقلال الخطاب . ويجعل الفكر قائياً على براهين خارجية عنه وهي ظنية في حين 
أن الدئيل أساساً هو الدليل العقلي أي الدليل اليقيني الداخلي . وما كانت الأدلية 
العقلية كل متها يصدر عن الآخر فإن الموضوع يتتحدد ببداهة العقل ٠‏ والنص لن 
يغنى عن الدليل العقلل إن غاب . ولا يئقضن المجة العقلية إن وجدت2517 . 
والنصوص نفسها إما عقل أو واقع . هي عقل لأنها قائمة ة على العقل » قلا يوجد 
شيء في النص إلا ما اعتمد على العقلى أولا . العقل أساس النقلى على ماهو 
معروفف في تراث القدماء . والنص هو الواقع على هآ هو معروف من 3 أسباب 
النزول » وهي الوقائع الأولى التي جاء النص واصفاً ومشرعاً لها » وكذلك « الناسخ 
والمنسوخ ه اإللذان يدلان على تكيف الوحي طبقا لتغيرات الواقع وقدرات الإنسان 
وامكانيات التمحقيق 6*2 . الرجوع إلى العقل والاعتماد على الواقع إذن رجوع إلى 
(44) أنظر الفصل الثالث : نظرية العلم . وسيكون موضوعاً للجزء الثالث بأكمله من «التراث 
والتتجديد » وهو ه أظرية التفسير » . 
(©ة) أنظر م ماذا يعي أسباب التزول» ؟ وأيضاً ء اذا يعني 1 الناسخ والمنسوخ 4؟ في قضابا معآصرة 
(4) ف اليسار الديني . 


مصدار النص وألتقاء معه من حيث أصوله من أجل فهمه وحمايته من أي تأويل 
مغرضص. وإن استعمال النصوص كحجة يقتضي إياناً مسبقاً بها سسواء من الباحث 
أو من القارىء . وذلك يقلل من درجة شمولية البحث وعلميته ودرجة أستقبال 
جاهير القراء له . في حين أن تحليل العقل لا يتطلب أي إيمأن مسبق بشيء » ولا 
يتطلب إلا العقل الصريح أو رؤية الواقع ال موصوف . ولا يعني ذلك إندا نلجأ إلى 
إستعمال الجج العقلية التي د؛ تشعب في عديد من التقسيمات حتى تخرج عل 
مستوى الهم فتتحول إلى جدل عقيم أي إل دلاسل أصعب في الاقناع من 
الموضوع ذاته , وقد حولنا هذه الآدلة قدير الامكان إلى خبرات شعورية حتى ممكن 
أن تكون أكثر اقناعاً , وأوضح مضموناً . وأيسر فهيا . حولتا العلم من علم جدلي 
إلى علم برهاتي + ومن علم صوري إلى علم حي . هذه الحجج العقلية المتشعبة 
هي في الحقيقة الجوانب المختلفة للواشسع معروضة ة عرضاً صورياً خالصاً . 
الاحتماللات الصورية في حقيقة الأمسر هي امكانيسات واقعية . وإذ!اقتشضيت 
الضرورة » وحتى نبين مصدر الفكر ووحدته الأولى في النصوص الديئية قد نذكر 
بعضاً من الحجج النقلية في ال هوامش السفلى واعادة تفسيرها حتى تتفق مع المجج 
العقلية ورؤية الواقم . وإلقدح في التفسير لا يكون قدحاً في العقل . ولو عورضص 
التفسير بتفسير أخعر فإن حجم العقل تظل باقية لأننا نحتكم إلى مقياس ثالث يشمل 
العقل والنقل مما وهو الواقع الذي نعيش فيه . اليقيى من العقل من حيث 
الاستدلال , والتقل يأخذ يقينه من العقل ء والاختلاف في تفسير المنضول راجع 
اساسا إلى اختلاف في : فهم المعقول . ولكن الواقع هو الذي يعطي مادة اليقين التي 
يحذلهاالعقل في التجربة 6 الباشرة . وسنشير إلى الحجج النقلية ليس باعتبار تفسير 
صوري لا بل لتحليل أترها عند سامعيها » ومدى تعبيرها عن متطلبات الواقم من 
أجل العثور على البئاء النفسي الاجتماعي الذي قد تكشفف عنه الحجج النقلية من 
أجل توجيهها نحوه بالتغيير أو استدعاء حجج نقلية أخمرى تعطي هذا البناء دفعاً 
وقوة وشرعية . / 
ومع ذلك فقد اعتمدنا على كشير من المادة الكلامية ووضعناها أحيانا سين 
قوسين . ولا يعنى ذلك أننا نستشهد بها بل نعطي عيّنة من مادة تحلّلها . قد 
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نسقط عبارة أو عبارتين من الوسط لا تخل بالفكرة أو تحدث إضطراباً في السياق. 
ووضعنا كل ذلك في هوامش الصفحات حى لا يتكسر الإتساق الدائسلى للفكر 
وبالتالي يكون الجديد في صلب الصفحة والقديم أسفلها . ووجود النتصوص في 
الهوامش أسقل الصفحات» بالرغم من ثقلها وإرهاقها للقراء. ضروري . فهذا 
هو ١‏ التراث © . وتحليتنا لها في أعلى الصفحة هو ه التجديد » . وبذلك يستطيع 
القراء أن مجكمو! ويقارنوا بأنفسهم بعد أن يقرأو! « التراثت والتجديد م سواء 
في جزئه الأول «من العقيدة إلى الثورة» أو في أجزائه التالية. فغالياً ما لا تتاح لحم 
فرصة الحصول على نصوص دالّة من القسديم إما لصعوبة المحل أو لضياع وسط 
النصوص غير الذالة. النصوص من التراث تسمح للقراء. العامة متهم أو الشاصة 
بالاحتكاك بالتراث وأخذ انطباعات منه بالموافقة أو المخالفةء بالقبول أو بالرفض» 
سالارتياح أم بالخضب» وهي المادة الشعورية التى يقوم والتجديد» بتحليلها. 
وبذلك أكون قد خففت عن القراء عناء البحث والتمحيص عن القديمء وأكون 
قد قدمت طهمء مالم تتح هم الفرص للتعرف عليهء وأكون قد ابرزت الشراث 
وقدّمته. ووضعته في شعور القراء المعاصرين بدل انزوائه وانزوائهم. أي أنتي أكون 
قد قمت بمهمة تقديم الطرفين بعضههما للبعض الآخر بعد تباعد وتجاهل ونسيان. 
والنصوص المذكورة ثلاثة أنواع: الأولى نصوص عخالفة تبعث على الخضب حت 
يغضب القراء معي على القديم ويشاركونتي في الممء ويعطونتي الحق » ويعذرونني, 
ويفهمون موقفي0©©. والثانية نصوص موافقة يمكن أن يثق بها القراء. تساعدهم 
على النقسد والرد والتطور وحتى يعلم القراء أن مواقفي لم تأت من فراغ؛ وليست 
جرد هوى» بل ها مأ يدعمها أيضا عند القدماءء» ولكنبا انزوثك وأخعتفت. باضتفاء 
المعارضة واستباب النظام. والثالثة نصوص مايدة يمكن إعادة بنائهاء» وتكون 
نموذجاً لعينات من التحليل» يعاد صياغتها من جديد أو ينسج على منوالها بتحليلات 
جديدة في المناهج أو في الموضوعات . ولكن الخالب هو النصوص المخالفة فالخضب 
أهم من الرضى» والحزن إأجدى من الفرح. على الآقل في السظة الهزائم الحالية 


لون مثال ذللك النصوص الأولى الواردة في القدمة لبيان أنحاد الدعوة لله بالدعوة لتسلطان . 
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والثورة على القديم أوجب من الإيمان به. ربما استكشرنا من التصسوص» وريما 
تكررت لدرجة أنها قد تصبح نصف الدراسة أو على الأقل ريعبها حقى تتضخم 
الدراسة وتصبح صعبة على القراء في عصر لا يو إلا السرعة ولا يتحمل إلا 
العرض السريع المقتضب””"*22. والحقيقة أننا أردنا الدراسة شساهد! على التراث 
والتجديد معأء وصورة للماضي والحاضر في أن واحدء وذلك حتى يرى القَرّاء 
كيف يخرج القديم من الجديدء وكيف يخرج الخديد من القديم» وحتى تكون عونا 
لكل طالب علم أو قائد أمة. من أراد القديم وجدهء ومن أراد الجديد وجده) ومن 
أراد الاثشين معأ وجدتما معاً. وقد سيّب هذ! ريما طولاً لا فائدة منه ولكنه 
ضرورىي. فالدخول ف أعماق التراث هي الخطوة الأولى لاكتشاف الصديك. وله 
ينفع مس التراث على نحو سطحي بإشارات عابرة لآنه موضوع البحث والتحليل . 
+ التراث والتجديد » فيه غناء عن الترأث الماضي لأنه نجمع ويعرض التراث كله 
كشاهد على التحليل وكمصدر له حتى تتم المقارنة بينه وبين الجديد حتى يكون 
القارىء حَكأ ويكون قاضياً. وقد تكون هناك عدم دقة في قهم التصوص أو خطا 

في فهم التحلييلات. ولكن ذلك يحدث في كل بحث. وحتى على افتراض وقوع 
خطأ في فهم نصف المادة وفي نصف التحليلات يبقى المتهج سليياً ويظل الموقف 
صحيحاً يكشفه النصف الآخر من الفهم والتحليل الصحيحين. قد نتخلّ أحياناً 
عن دقة التعبيرات» ونسقط الفروق الدقيقة عن قصد لآن المقصود ليس البحث 
عن الدقيقات بل عن أمهات المشاكل.ء كيف نشأت؟ وها دلالتها؟ هل تفيلكد معش 
أم أنها تحصيل حاصل؟ هل تعبّر عن وقائئع أم هي تعبيرات إنشسائية خالصة؟ لا 
تحتو الدراسة على معلتومات» فالعلومات محفوظة في القديم بوضوح وهام وكمال. 
ولكلنها تحتوي على تحليلات, وإعادة وضع للمشاكل وضعاً صحيساً وإعصادة بناء 
لها طبقاً لروح العصر. ولذلك فهي تحتاج إلى مشاركة من القارىء الذي بإمكانه 
إقامة هذه التحليللات بنفسه. إن وجدها صحيحة وَإفق واتفق ف وإت وحدها مخالغة 





4510 وقد اتبع هذا المنمج الشيخ مصعلفى عبد الرازق في والتمهيد لتاريم الغلسفة في الاسبللام ) مع 
طلايه ولس مع الجماهير العريفة ًّ وي وسط الصفسة وليس فقط في الغامش . 


حلكا 


خالف ورفضء وذلك لآن هذه التحليلات تعبر عن حياته وعن موقفه. وعن 
وجودهء في هذ! العالم . وعن مساره في حركة التاريخ . 

وقد كان القدماء على وعي بالكم. فكثيراً ما كان الدافع على التأليف هي 
مؤلفات مطولة مسهية أو مختصرة مخلةء ثم يأتي المؤلف السديد لتتحديد الكمّ 
المتناسست بين التطويل الممل والإجاز المخل. وي الغالب لا يتسقق الغرض فالذي 
يريد الااختصار يطيل» والذي لا يريد التكرار يكرّر. وقد يقصد المؤْلُف التكرار 
من أجل البيان» أو لأجل حيادالعرض أولآً ثم صدق النقد ثانياً:*"». ويطيل المؤلف 
إذا كانت مصتفاته إملاء أو تدويناً من تلميذ أو مريدء ومن ثم يحتاج إلى تلخيص 
وتركيز أو إذا كان جامعاً لمادة سابقة فإنه يحتاج إيضاً إلى تركيز لآن المع كثيراً مأ 
يتكرّر أوإذا كان جدلاً أو تمنيداً أو ردأ وذلك أنه يحتاج إلى إبراز رؤ وس الموضوعات 
التي تكون البناء الرئيسي للعلم. قد تكون الإطالة بلا مبررء مجرد إسهاب» وقد 
تكون تشويشأً على المذهب حتى تفقده أساسه العقلي. وقد يكون الاختصار خلا 
بالمذهب غير منصف له ودون تبرير كاف لأسسه العقلية خاصة لو كان المؤلف من 
خصومه فإنه يبخسه حقه. ولكن معظم المؤلّفات تركز على ضرورة الاختصار(ة©. 
فهو أكثر قدرة على اللعبير عن القصد ومضمون الفكرء وإبراز البناء الكل 


رحق) «رسمت لكم كتايتا هذا الملقب يكتاب ١‏ التبيه » مأ فيه دليل يغني ٠‏ وكفاية تقلم عتدبرها 
وشرطي فيه الاختيار » ولبس تكراري للييان بمخرجي فيه إلى تطويل ١‏ فلا تسبي فيه إلى ذلك ١‏ 
وإتما تكراري للبيان » وجمعي له في موضيع ١‏ وتلويحي به في أخر الالفاظ ترد مختلفة » وأشياء لا 
وجه لتركى ا مثقاة على سبيل الخذر من التطويل ه . التتبيه من ١‏ . 

(ةة) : فحداي ما رأيت من ذلك على شرح ما التمست شرحه من أمر المقالات ولختصار ذلك وترك 
الاطالة والاكثار » مقالات ج 1 ء من #” ؛ ولا آلر جهدا في الاختصارء وتحرير المعأني والأدلة 
والألفاظ » التمهيد ص 484 ١‏ وأشرنا في كل مساأثة معبا إلى أصوفا بالتحصيل دون التطويل . . . 
وأشرنا فيها إلى نصرة الحق بدليل يكشف منه على الايجاز من غير تطويل . . . فهدء أصول الدظر . 
لا يشذ منبا عن مقاصد النظر شيء أنيتا فيها بالقاصد + وأضربنا عن التطويلات والتريرات + . 
الشامل عمى 7+7 ؛ و أما بعداء ققد التمسى مني جمم من أفاضل العلياء وأماثل الحكياء أن أصنف 
لم مختصراً في علم الكلام » مشتمل على أحكام الأصول والقواعد دون التفاريع والزواشد. 
فصنفت لهم هذا المختصر » المحصلق ص ؟ ؛ ء أمليته أوان الدعة والاستراحة عن فتور المطالية , 
سالكا فيه جادة الانماز , عن غير تعمية وإلقاز » حائية الطتازاني من ؟ . 


يكين 


الشامل للعلم. وبعد ذلك يمكن ملؤه فيا بعد بأية مسادة تحليلية ومن أي 
عصر”” '2. للتطويل عيوب كبيرة إذ أنه يمنم من الاتصال الوجداني بين القارىء 
والكاتب. ويفقد القارىء .اسه ى! يفقد الكتاب دلالته, وكل كتاب له هدفف أو 
هدفان يتم التركيز عليهس) من أجل التعبير عن دعوة العصر وحتى يكون للكتاب 
فائدة. الإطالة سيحان لهذا التركيزء وطمس لهذه الدعوة. ونظراً لأ*مية هذا 
الموضوع,ء العلم من -حيث الكمء تعقد له مسألة خاصة في نبهاية الكتاب من أجل 
التنبيه عليهاة! 2٠‏ . 

ونادراً ما تأتي المصنفات من أجل التطويل . وفي نفس الوقت يضيف البعض 
منبا زيادات إما لمادة قذية أو لتحليلات من مادة العصر التي إزدهرت وأصبحت 


, ووإذا الأصول التي تكذم فيها الأفاضل من المسلمين قف سقتها . ومنبا مأ قد أوضحته شرحاً‎ )٠٠( 
ومتبا مأ قد اكنفيت عن شرحه بما أعدت من ذكره فجاز في موضعه عل كماله . وفي موضم على‎ 
بعضه أن يدرك ما فاته من كماله . فل هذا عزوت . وإليه أشرتاء فلا يقولن أحد ينظر في‎ 
كتابنا هذا إنه قد كرر فيه ما قد أي به في موضم قد كفى ذللك عن تشراره . وإني آحب الايجاز‎ 
. 14- ١7 في الآمر كله , . التنبيه ص‎ 

(أعق3 «ودع عنك ما سودت به أوراق كثيرة من تطويلاتاء وترديد عبارات لا ت* تشفي غليل طالب »ع 
ولا تسكن خيسة متعطشس وأن يعرف قدر هذه الكقمات الجيزة إلا من ترف حانبا عر 
مقصده يعد مطالعة تصائيف ككيرة ء قإن رسعت الآن في طلب الصصيح إلى ما قيل في مد النظر 
دل ذلك على أتك لم تخلص من هذا الكلام يطائل ولن ترجم منه إلى حاصل » الاقتصياد ص 
3 ؛ ١‏ والذي هداتي على ايراد هذء الأبحاث أمران : معرقة ؛إصطلاح القشومع ء وتحقيق مأ ذعيوا 
أليه في حقيقة الأكوان تسلقاً إليها مما قالوه بسه من لوازمها . وإن لا تظن بكتابنا علذا عوازة لما 
قصوراً وإلا قلا تجدي في المطالب المهمة زيادة طائل. ولولا هاتان الغايشان لم نطول الكتابء 
ولبس من دأ الاسهاب. وأذكر هذا القدر تدى ما عسى ثعثر تعثر عليه في غير هذا الوضم فتكف 
لائمتك عني » شرح المواققف ص ١ا؟‏ ؟1؟” ولللاحظة فى أخر الكناب وليس ف المقدمة , 
: وشرحتها شرحاً جمع خلاصة مياحث الفن سلكت فيه طريق الايجاز مع سهولة في العيارة 
مقتصرا على ايضاح العقائد وحل المواضم الشكلة و القول ص 7 . ويمكن التعبير عن ذلك شعر! 
مكل : 
لسطيسفسة مسغسيسرة في الاجم لكتها كبيرة في العلكم 
تكخفسيسك علياً إن ترد أن تسكتفي لأنجا يزبكة الفمان ‏ تفي 

الخرينة ص م - ٠١‏ 


* ١م‎ 


جزءأمن الثقافة العامة. وغالباً ما يحدث ذلك في الشروح. وإلاً من أين يأتي 
الشارح بمادة شرحه إن لم يكن من داخلها عن طريق الشرح اللغوي والعقائدي أو 
من خارجها عن طريق الزيادات والإضافات من مادة خارجية كلامية أوغير 
كلامية7 "22 ؟ ومع ذلكء, تنحو معظم المصتفات نحو رفض الخطأين معاً 
الإختصار الحخل والدطويل المسل خاصة فيا يتعلق بحجج الخخصوم حتى تتحقق 
الأمانة في عرضها ونقلها مستوقأة لقوة السجج وضرورة الإقناع. ويجدّد كل مصئف 
منذ البداية الهدف من مصئفه وأسلويه المتبع » وعيوب التأليف في عصره ء وأوجه 
نقص المصلفات التي أمامه. من اختصار أو تطويل أو نقص في الحجة والبرهان 
واكتفاء بالخطابة والإقناع أو إشارة إلى المقاصد من بعييد أو زيادة وإسهاب في 
السؤال والواب. وكثرة الاستدلال أو الاعتماد على الأغاليط لترويج الرأي أو الاحتواء 
على تناقض داخخلي في الاستدلال وترتيب المقدسات واستتنتاج النشائج أو الازدحمسام 
بالمئدة المكررة كتحصيل .حاصل أو تجميع لكل ثبيء دون تمحيص أو تدقيق ٠‏ يأقي 
مصئف جديد ويتشل عن كل هذه العيوب» ويأي بأضدادها محاسنا07. 


235 « هذه فوائد بل عوآئدء قربت بها من أراد أن يطلع عل شرح العقائد . وعبمع زوائد عوائد عي 
أتم الزوائد » وهي التي تعود إلى تدقيق النظر وتحديد البصر تعم النائد . ولتوارد أبكار الفكير 
حيذا الصائد». حاشية الاسقرابي ص ؟ . 

)0٠١*(‏ «غفإن كثيراً من الناس كتبو! في افصراق الناس في دياناهم ومقالاتهم كتبأ كثيرة جد . فيعضهم 
اطال وأسهب . وأكثر وهجر ء واستعمل الأغاليط والشغب فكان ذلك شاغلا عن الفهم قاطعا 
دون العلم . وبعض. ذف وقصر واختصر وأضرب عن كثير من قوى معارقسات أصحصاب 
المقالات فكان في ذلك غير منصف لنفسه عن أن يرصى طا بالغين في الابانة » وظالاً لخصمه في 
أنه لم يعرقه حق اعتراضه ء وياخمساً حق من قرأ كدابه إذ ل يغنه عن غيره » القفصل ج ١‏ ع 
ص * ؛ وواني قد طالعت مأ وقع إل عن الكتب اللصتفة في هذا ألفن فلم أر ما فيه شغاء لعليل 
أو رواء لخليل سييا والغمم قاصرة والرفياث فاترة » والدواعي قليلة » والصوارف متكائرة ٠‏ 
فمختصراعبا قاصرة عن إفادة المرام ٠‏ ومطولاتها مم الأسأم , مدهشة للافهام . قمتهم من كشا 
عن عقاصده القئاع . وقنع من دلائله بالاقناع , ومنيم من سلك المسلكك السعيد . لكن بلحط 
المقاصد من بعيد ء وعنهم من غرضه نقل المذاهب والأقشوال . والتصرف في وجوه الاستدلال . 
وتكثير السؤال والحواب ء ولا يبآلي لام المأل . ومنبم من يلفق مغالط لترويج رأيه » ولا يدري 
أن النقاد من وراله » ومتبم من ينظر في مقدمة عقدمةء ويثار منها ما يؤدي إليه يأدىء برأيه , 


احلا 


ستيه 
نينا 


والحمركات الإصلاحية الحمديثة تسج أيضاً على نفس المشوال» وترفض الإيجاز 
والتطويلء وتؤثر التركيز على وحدة الفكر وترك الاختلافات بين المذاهب. واللجتمع 
بين القديم والجديد طيقاً لحاجات العصر مع التركييز على الوضوح والبساطة في 
الفهو ''2: كبا أشارت المقدمات الإمانية إلى حجم المؤلف ونسبته من الاخحتصار 


ورعا يكر بعضها عل بعض بالابطال . ويتطرق إلى المقاصد سيه الاختلال . وعنهم من يكير 
حجم الكتاب بالبسط والتكرار ليظن إنه بحر زخار . وعنيم كمن هو حاطب ليل » وجالب وجل 
وخيل » مجمع ما يجده من كلام القوم ينقله نقلا ء ولا يستعمل عقلا + ليعرفه !غث ما أتذه أم 
سمين ٠‏ وسخيف ما ألغاء أم متين » فسداني الدب عل أهل الطلب + ومن له في تحقيق الحق 
أرب إلى أن كتيت هذا كتاباً مقتصداً لا مطولاً ملا ٠‏ ولا غتصراً ملا » أودععه لب الألباب ء 
وميزت فيه القشر من اللباب » ول آل جهداً في تحرير المطالب ء وتقرير المذاهب ‏ وتركت 
اجيج تتبخة تتسختر اتضاحاً » والشبه تتضاءل اقتضاحاً . ونبهت في التقد والتزييف , واشدم 
والترصيف عل نكت هي بناييم التحقيق , » وفقر عهبدي إلى مظان الدقيق ء وأنا أنظر من الموارد 
إلى الصادر ‏ وأتأمل في المخارج قبل إن أضع قدعي في المداخصل * ثم أرجم القهترى إتأصل فيا 
قدمت هل فيه من قصور ؛ وأرجع البصر كرة بعد أخرى هل أرى من فتور » حافظا الأوضاع . 
رامزاً مسقا في مقام الرصز والاشباع حتقى جاءتث كنا أردت. . ووثى الله وسبدد قي أتشام ها 
قصيدتء جاء كلاماً لا عروج ولا ارتباباء ولا لجلجة ولا اضطراب . متناسياً صدوره 
وروافده ؛ متعانقاً سوايقه ولواحقه » بكر من بكار الجنآن . لم يطمثها من قبل أنس ولا جان : 
المواقفب عن ؛ . © ؛ «غهذ! شرح لطيف على مقدمي المسماة بالخريدة البهية الى نظمتها في 
العقائد التوحيذية ؟ يوتسم ععائيها ) ويشيد مباليها ء احتنيت فيها الاختمار المخل + واعرضت 
عن التطويل الممل . واقتصرت فيه على تحرير البراهين مع الفوائد التي يزداد ببا البقين » شرح 
ألخريدة مى *” . 

)1٠١4(‏ ورأيت المختصرات في هذا الغن رما لا تأي على الغرغس من آقادة التلامذة والمطولات تعلو على 
انهامهم, والمتوسطات ألقت تزمن غيير زمائهم . قرأيت من الأليق أن أملى عليهم ماهو امس 
بحاهم . فكانت مال مختلقة » تتخاير يتضاير طبقاتهم + أقريها إلى كفاية المطالب ما أمى على 
الفرقة الول في أسلوب لا يصعب تناوله وإن لم يُعهد تداوله تمهيد مقدمات » ويسير منها إلى 
المطالب , ومن غير نظر إلى صحة الدليل » وإن جاء في التعبير على خلاف ما عهد من هيئة 
الناليف راميا إلى #لخلاف من مكان يعيد حتى ربما لا يدركه إلا الرجل الرشيد . . . قد يحتاج إليه 
القاصرء ولا يستغني عنه المكاثر على اخختصار فيه مقصود ٠‏ ووقوف عتد ١حد‏ القول منود . قف 
سنك مسلكا في العقائد . ملك السلف . ولم يُعب في سيرة آراء الخلف . ويعسد عن الخلاف 
بين اذاهب بعد ممليه عن أعاصير المشاأغب . لكن وجدت فيه إيجازاً في بعضى المواضع ريما لا 
ينغذ عنه في ذهن المطالم . واغفالاً ببعض ما تمس الحاجة إليه » وزيادة عيا يجب في مختصر مثله ب 


ا امن 


والتطويل. والإيجاز والإطناب . فمها المختصر ومنها المطول» ومعظمها يحماول أن 
يبتغي بين ذلك سبيلا . وبالرغم مما يبدو على مصنفنا هذا من طول إل أنه حاول الجمع 
بن «التراث والتجديد؛, وبيآن الجذور التاريخية لآزمات العصر في التراث القديمء 
قراءة للماضي في الحاضر. ودؤية للحاضضصر في الماضي . فلا يوجد تحليل قام به 
القدماء إلا وتت الإشارة إليهء قدر الوسع والطاقة» ليظل وسطأ متناسباً بين إيجماز 
كتب العقائد والأصول وإطناب كتب التوار والتدل. وقد يكون أحد أسباب الإطالة 
أيضا ضرورة وضع بعض النصوص القدية في المهوامش حتى يشعر القراء بالتجارب 
الي طلهاء وح يروا معنا الحذور الشاريضية لأزمات العصر في الشراث القديم. 
فإذا ما عاش القراء تجارب القدماء فإنهم قادرون على مراجعة تحليلات المعاصرين 
لهاء والتحقق من صدقهاء وإلا فإنهم يحصلون على المعاني دون تجارب» وعلى 
الصورة دون مضمو تا '©2. لذلك نرجو ألا يقر؟ البحث كله دفعة واحنة؛. بل 
فصلا فصلاء وموضوعاً موضوعا. فكل فصل يضع مشكلة مستقلة: وكذلك كل 
باب يحتاج إلى منشاقشة وتدير. وقد تكون إحدى الفقرات أو العيارات أولى من 
الأخرى وأد-ل. لذلك كانت سهولة الأسلوس مسطلبي في التأليف. فليس العلم صو 
التعقيد والتصعيب حتى يظن السامع أنه أمام عالم عويص ء بل إن أسلوب العلم هو 
الأسلوب السهل البسيط الذي يستطيع أن يفهمه كل الناس ١‏ وهو أسلوب « التراث 
والتجذيكف» ٠‏ ليس العلم عو وعورة الأسلوب وصعوية المفاهيم . وتعقيد الألفاظ ؛ 
فذلك هو التعالم. إنما العلم هو المدون بأسلوب سههل بسيط» يفهمه العامة قبل 


أن يقتصر عليه » فسطت بعض عباراته » وحررت ما غمض من مقدماته . وزدت ما أغفل . 
وحذافت ما فضل » الرسالة مى * ” . 

)1١5(‏ تشير كثير من المقدمات إلى موضوع الاختصار والتطويل ء وتكداد تهمسم كلها على ضرورة 
الااختصار والايجاز ؛ ( المعالم . المحصل من * © ١‏ د دون اختصار أو تطويل زغاية امرام 
ع © ) ؟ وهذء فوائد غزيرة ٠‏ وعجالة وجيزة » ( قلائد الخرائد صن 89 ) ٠‏ وعم الايجاز أحياناً 
ترفق سهولة اللفظ والعبارة ( طوالع الأنوار ص » ) ؛ (خريية المأخسة. للأقهسام ٠‏ جعلتها على 
طريق السوّال والحواب ؛ وتساهلت في عباراها تسهيلا للطلاب ؛ ( الجواهر الكلامية ص ا) 1 
نفس المعنى في اللمع ص ١7‏ ء الانصاف ص "1 ؛ الاعتقاد ص ؛ ؛ الارشاد عن ؛ + البداية 
حصضل 8؟ . 


لين 


الخاصةء وهوما سماه علياء البلاغة «السهل الممتلع». هذه السهولة هي أحد 
دوافع الشروح والملخصات التي تحاول شرح العويص المعقد مع آنا أحياناً أخرى 
تنشرح البسيط السهل زيادة في السهولة والإيضاح! وتوحي البساطة في الفهم التي 
بغيها البعض إغا تحدث بعرض المادة الكلامية عرضاً عقلياً خالصاء فالبداهة هو 
مقياس القكرة. وعلم أصول الدين يقوم على اليقين العقلٍ» وكل ما هو دأخمل في 
الظئيات ليس من صميم العلم. ومن مقتضيات البساطة التخل عن المصطلحات 
العويصة كبا حاولت بعض الحركات الاصلاحية الحديئة7 2 . 
أما روح العصر فهي التي ننحتويها بين صلوعناء وهي تجارينا المعاشة» وواقعئأ 
المضنيء وسلوكنا اليومي. عي أساساً هله المادة الحيّة غير المدونة والتي قد نختلف 
في تفسيراتها ولكندا لا نختلف في وجودها. هي المتيل الذي منه ينأخعد الأدياء 
والشعراء والفناتون واللفكرون الإجتساعيون مادتهم. قد تستلهم في الأعمال 





)1١5(‏ و وهو مع وجازة لفظه يحتري على مصان. كثيرة الشعصوب ء متدانية الحنوب . مسوعة البادىء 
والمطالم , عقومة العوالي وللقاطع + الطوالم عن 4 ؛ «دكلهم . الا نحلة القسم ؛ عقد. كلامه 
تعقيداً » يتعذر فهمه على كثبر من أهل القهم » وحلق على المعاق عن يعلد حتى صار ينسى تمر 
كلايه أوله ع وأكثر هذا منهم ستثائر دون فاآد معائتيهماء فكان هذا متهم غير مود قي عاجله 
وآجله . . . وبائغنا في بيان اللفظ وا ترك التعقيد . . . » الفصل جد ذاء ص # ؛؟ وعذا ولا رأيتا 
إدلة التوحيد عصاماً للسديف » ورياطاً لأسياب الشابيد . وألفينا الكتب المبسوطة المحتوية على 
القراعد الساطعة + والبراهين الصادقة لا تيس لسدركها غم أفل هذا الزمانء وصادتا 
العتقدات. عرية عن قواطع البرعان رأينا أن نسلك ملكا يشتمل على الآدلة القشطعية والقضايا 

تعقلية: متعليسا عن رتب الممتقدات . متحطأ عن جلة المصضات . . . » الارشاد ص ١‏ ؛ 
و نشرعت في تاليف هذا الكتاب منها عل مواضع مواقم لل اللحققين , وافساً بأطراف استار 
عوارت المبطلين ء كاشفاً لظلمات عبهويلات الماحدين كالمعتزلة وغيرهم من طوائف الإليين على 
وجه لا يخرجه زيادة التطويل إلى الملل ولا قرط الاختصار إلى النقص والخلل ء 'تسهييلا على 
طالبيه ء وتيسيراً على راغبيه . . . » . الغلية ص 4 © ؛ و فحاوئت أن أشرحه شرا يفصل 
مجملاته » ويبين معضلائه » ويتشر مطويائه ؛ ويظهر مكنوناته . . . » شيرع التفتازان ص ه - 
5 وولولا ذكره في أوها من الاصطلاحات الكلامية لكأن نفعها أكبر وأقبال القراء عليها 
أكثر . فإن أكثر أهل هذا العصر لا يفهسون تلك الاصطلاحات بل أصبحت عندهم من 
النغرات . وقد قلت هذ! للمؤ لف تاعترفب بصصته » . عقدمة الناشر ( رشيد رضاع عن نه 
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الأدبية , والمصنقات ألقتية كي قد تلوب بطريقة يقة تلثائية 2 الأمعال العامية واكم 
والأساطير والمأثورات الشعبية بو سعيةه عام . : 22 الاعتماد عم ذلْنُك عر ل نضيع 
بجوار التراث شيعا أقل منه علمية ودقة وإحكاماً: وختلف عنه مصدترا! ورافداً 
وحتى لا تقع في ق إنحقايية الامثلة أو إشبجلاف تفسيرأتبا . تركنا ذلك لدراسات أخرى 
هأمشية على «التراث والتجديد؛ لمشاطية الجمهور العريض من خخلافاء بحيث 
تكون أقرب إلى تحليل روح العصرء ووصف الواقع وتنظيره تنظيرأً مباشراأً دون 
الرجوع إلى التحليل العلمي الصارم القديي*20. 

فضروري في كل عصر. لكل عصر مشأكله ومطالبه؛ وعلم التوحيد إن لم يستجب 
لطالب العصر فإنه يظل متخلفا عن واقعه. فيذهب الواقم إلى أفكار ومذاهب 
أتشرى أكثر عصرية. وينشأ الفصل ؛ سين الفكر توأشعهع وتنشا مشكلة والتر إنث 
والتحديدة أو القديم واطذيذ أو الْتَقميفد وأقلق أو الإتباع والإبداع أو الإاستعرإب 
والإستغراب إلى أثمر ما يقال بلغة عصرنا. لم يتخل الوحي من قبل عن اللحاق 
بالواقسع فكان به النأسم والمنسوخمء والمكي والمسدنيء والعقيدة والتسريعة , وظهر 
بأصول الققه الاجتهاد كعامل للتطوير. وبقي أصول الدين متخلفا عن اإصول 
الفقه. وبالتالي كانت مهمة «التراث والتجديده تطبيق الإاجتهاد ونقله من علم 
أصول الفقه 921 علم أصول الدين . مهمة إلتاليف في أصول ألدين إذنت تسريك 
الحممء وحثها عل التفكير في العقيدة » فهو عمل فكصسري ببالأصالة. يعمل في 
التجارب الشعورية حتى تحيا عقائد الناس قتوجه سلوكهم توجيها نظريا بدلا عن 
التوسجه الأحادي الطرف بالدوافم والحاجات وحدهاء وترشيد سلوكهم نحو تلبية 
قله اجات عق نسحمو جذري ودائم ع وليس عن طسريق !لشن امسكنةء والجلول 
الوقتية والسرغيب ثأرة: والدرهيب تارة أخرى20. مهمة «التراث والتجديده 
ا فق8 هذه مهمة وكضايا معاصرة + التى نشهد فيها على أحداث العصر , ج 1 : ف فكرنا العاصسر , 

ج اء في الفكر الغري المعاصر . سج ” ء في الثقافة الوطنية » ج #4 ء قي اليسار الديئي . 


(ه١٠)‏ «وأنه في زمانتا هذا تمد اتخل ظهرياء وصار طلبه عند الأكثرين شيا قريا » ل يبق منه بين التاس نند 
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الشرح والتلخيص» الزيادة والتقصانء زيادة مادة لم يلتفت إليها القدماء مثل 
المعاني القرانية الألفاظ الكلامية مثل تلزيه؛ تشييسهء سيم > أخرةء دئياء وعد 
وعيدء نقلء عقل» إعامةء خلافة» إمانء عملء وكذلك كلى موضوعات الطبيعة 
من جبال وأنبار وطيور وأنعام وأشجار( .2١١‏ وأهم من ذلك كله الإنسان الذي 
ذكر في القران حمسا وستين مرةء للم يدخل في بناء علم الكلام كموضوع 
مستا 4590 . مهمة والتراث والتجديد» نقصان مادة عن طريق الختصار كل مادة لا 
تعبر عن مطالبنا المعاصرة مثل عياحث الجوهر والعرض » وزيادة مادة أخرى أكثر 
تعبيراً عن مطالب العصر مثل العقل» والعملء والطبيعةء والسياسةء والثورة ء 
وإلتنمية»؛ والتقدم , والتاريه7١21.‏ صحصيح أن من عيوب «التراث والتجدييدع 
التطويل والإكثار من التحليلات. فلا توجد فكرة قديمة إلا وقد تم تحليلها ثم 
عرضها على العصر. ولا توجد مشكلة عصرية إلا وككانت كا للتمحيص 
والاختيار بين الببدائل . يدخعل «الشراث والتجديد» إذنث ضمن ألْوّ لفات المطولة 
ويكون بذلك خليفةهالمُمْني في أبواب التوحيد والعدل» أو «المحيط بالتكليف» ما دام 


سد ١‏ إلا قثيل ومطسح نظر من يشتغل به على الندرة قال وقيل . فوجب علينا أن نرغب طلبة زماننا في 

التدقيق وتسلك بهم في ذلك الحلم مسالك التحقيق » الموائف من 4 . 
لكن من التعطويل ملت الهمم فصار فيه الاحتصار ملتسرم 

ووقي هذا الزمآن ء لما انصرقت الحمم عن محصيل الحق بالتحقيق » وزئت الاقدام عن سواء 
الطريق ء بسحيث لا يوجد راغب في العلوم ولا خاطب للفضيلة . وصارت الطباع وكأنها جبولة 
عل الجهل والرذيلة . اللهم إلا بقية يرعون فيبا يروث رمية رام في ليلة ظلاء ء وييخبطون قبا 
يتحون نصوه خبط عشواء ؛ التشخيصض ص * . 

)٠١9(‏ أنظر بحثنا ؛ 

ر#اتلععوورع 1 أعستلدنا د هآ جعمم امعم 8 #مسسكدةة؟ درا بلعموقة عتدودلك1 عفر عموتملة3 إن عموع زج ععجارد؟ درون 2 


أن معتتطدتتصممن) تمع ورسمتصعها"؟! بع لعمجمت) اعنعمم5 ,سعد 8 لعتمع !و0 عميدن؟1 عج؟ ممخاتو جه عع" 

1922 .ووامظزمنوة 8‏ اموعدم 2 

2١6٠١‏ أنظر دراستسا والمساذا غساب ميث الاتسسان في ترائنا القديم » درامسات أسسللامية 

)١91(‏ أنظر مقالتينا « تحن والتنوير» ٠‏ « من التقاليد إلى السحرر » في قضايا مساصرة (#) في الثقافة 
الوطنية . 
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أنه تطوير للتيار العقلي الطبيعي الإعتزالي مع إدخال عتصر الشورة والتحرر علييه» 
وهي مكتسبات في حياتنا المعاصرة. ونرجو من خلقائنا اختصاره وتركيزه١).‏ 
وإذا كنا قد درسنا في مقتبسل العمسر « علم أصول الفقه ٠‏ فإننا بعد حوالي عشرين 
عاماً من صدور «مناهج التأويل»6: محاولة في علم أصول الفقه . نصدر محاولتنا 
الثانية «من العقيدة إلى الثورة» ء محاولة في بناء علم أصول الدين . 


كوكع هذه النائمة هي بمنابة قائمة تفصيلية بالمراجم مم شرحها ووصغها . وقد تعلبن! ذلك عن استاذتا 
المرحوم الدكتور عل سامي التشار الذين ندين له بتعلم ذلك منه كا فعل في + مناهج البحث عند 
مغكرى الاسلام وتقد المسلمين للمتطق الارسططاليسي ؛ . وقد قمنا بذلك من قسل في وسالسا 

مسو ”1 حملن راغ اا عم[ 
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الفصل الثالث 





أولاً : نشأة نظرية العلم وتطورها : 

1 س مصطلح و نظرية العلم ؛ : يشير مص طلح و نظريية العلم » إلى 
المقدمات التظرية التي غالباً ما تكون في مصنفات علم أصول الدين التي تعرض 
لوضوعات العلم دون الفرق2'7 . ولكها قد تظهر أيضاً في تلك المصنفات التي 
تجمم بين موضوعات العلم وتاريخ الفرق . هي ليست إذن مقصورة على المؤلفات 
النظرية وحدها بل قد تكون مقدمة نظرية لتاريخ الفرق التي تسرض الموضصوعات 
من خعلالها 2 . ويمكن القول إنه في المؤلفسات المبكرة عندما كان العلم أقرب إلى 
تاريخ الفرق مئه إلى البناء المستقل : لنسق العقائد تظهر نظرية العلم كمقدمة لتاريخ 
الفرق ٠‏ وكأن تاريخ العلم لا يمكن تناوله إلا بعد مقدمة نظرية عن العلم نفسه » 
وفي المؤلفات المتأخرة عندما يختفي تاريخ الفرق تماماً » ويظهر بناء العلم مستقلاً 
عن التاريخ . ٠‏ تظهر نظرية العلم أيضاً باعتبارها مقدمة للعلم ذاته من حيث هو 
بناء0 . نظرية العلم إذن مي المقدمة الضرورية لعلم أصول الدين سواء من 
حيث هو تاريخ أو من حيث هو يناء . ويبدو أنه نظراً لأعمية هذه النظرية فإن 
بعض المؤلفات التي تجمع بين التاريخ والبناء تسد بنظرية العلم » وتنتهي بنظرية 


)١(‏ وذلك مثل . الاتصاف . كتاب التوسيد . أصول الدين » الارشاد ء الشامل ٠‏ الاقتصاد . البدأية؛ 
المحصل ؛ المعالم غاية المرام ؛ العقائد النسفية: طوالع الأنوار. المواقف. اللقاصد. . , الخ . 

(9) وذلك. مثل « التمهيد ه للباقلاني . 

22 ويتضح ذلك في « الفصل » لابن حزم 1 


العلم » ويكون العلم ذاته تطبيقا لهذه النظرية الخالصة في تأسيس العلم2؟ . 

ومصطلح « نظرية العلم » يعيبر عن هذه المقدمات النظرية التي لم تستقر على 
مصطلح لا إلا في المصئفات المتأخحر م502 . فقي المؤلفات المقدمة نجد حدشاً عن 
العلم أو التكليف . كما نجد كلاماً في العلم والنظر والمصارف وتكافو الأدلة . 
ونجد أيضاً تحليلا لمناهج الأدلة وبياناً للحقائق والعلوم . ولكن تحولت هذه 
الموضوعات في الموَلفات المتآخرة إلى أبواب مستقرة تحت اسم و أحكام النظر » أو 
« المبادىء ؛ أو ه المقدمات » ء وأصببحت المدخل النظري للعلم إجابة على سؤال : 
دكيف أعرفف ؟ » أوه كيف أعلم ؟ » . وهي الأبواب الى سميناها : نسظرية 
العلم » . العلم مصطلم عن القدماء ء» ونظرية مصطلح من المحدثئين والقدماء على 
السواء . فقد تحدث القدماء عن العلوم النظرية . ىا تحدث المحدئون عن «نظرية 
في كذا» . ولا كنا نحاول أن نصوغ هذه المقدمات باعتبارها مدخلا نظرياً لعلم 
أصول الدين فقد سميناها : نظرية العلم » . 

؟ ‏ غياب نظرية العلم : في المؤلفات المتقدمة قد لا تظهر نظرية العلم 
وكأن علم أصول الدين قد بدا أولاً دون مقدمات نظرية بل كان مجرد عرض 
لقواعد الايمان ومبادىء العقيدة . لم تكن الحاجة قد نشأت بعد إلى ضرورة عرض 
العلم عرضاً نظرياً دوت افتراض إيمان مسبق بالعقائد أو حتى بالوحي ”© . فقد قامٍ 
الايمان عقام العلم أولا . فإذا ما ظهسرت نظرية العلم فإن ظهورها يكون تطورا 
طبيعياً للإيمان وتحويلا له إلى مستوى النظر . الايمان في الحقيقة هو نظرية العلم ؛ 
ونظرية العلم هي التطور الطبيعي للايمان . فلم) ظهرة المعسارض » العقلي في 
الحضارات الأخرى ء موجهاً ضد العقيدة الجديدة » الفاتحة رضأ ء والمتتصرة 


(؟) هذا هو موقف ابن حزم أيضاً في « الفصل ٠‏ عتدما ينبي الجزء الخامس أيقساً بالكلام في العارف ‏ 
والكلام على من قال بتكافق الآدلة . القصل جح م . ص 5١5-184‏ . 

(6) نعني بالؤ لغات المتقدمة تلك التي ظهرت حت القرن انامس ء وبألؤلفات المتأخرة تلك إلتي ظهرت 
ابتد!ء من القرن السادسي عدي القرن الثامن . 

(5) هذا هو الموقف في : الاباثة. التمعء النباية» لمع الأدلة. النظامية؛ المسائل الخمسون؛ الانتصار, 
مسائل أي الليث ‏ 
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جنداً » والمقوضة عروشاً . والهازمة جيوشاً اضطر علم أصول الدين إلى اللجوء إلى 
المستوق النظري في التحليل للرد على المعاروصضص ودرء الأخطار النظرية ورد المجوم 
بالمثل . فتحول الإيمان التقليدي إلى نظرية في العلم . ودخلت مسائل النظر والعلم 
والمعرفة والدلالة كأساس مشترك بين العلم الديد الناشىء وبين علوم الفسارات 
الغازية . إذ لا تقل أهمية المنبج عن أهمية الموضوع . كان الخوار بين التضارات هو 
التطور الطبيعى لنذات الحضارية الجذيدة البازغة . لم يتخلق علم الأصول صلى 
ذاته » واستبقى الإيمان بل انفتح على الحضارات الغازية » وتعامل معها بأسلويها 
وبلغتها » واستعمل مناهجها وطرق استدلالها . وعلى هذا النحو تأمسست نظرية 
العلم تأسيساً حضارياً© . 

وعندما تغيب نظرية العلم » يبدأ العلم بنظرية الوجود مياشرة أي بتحليل 
العالم ؛ وهو مأ غرف فيبا بعد باسم دليل الحدوث ». وكأن موضوع المعرفة مسابق 
على الذات العارفة » ويمكن معرفته هباشرة دون ها حاجة مسبقة إلى مصرفة وسائل 
المعرفة أو مشاهعجها . تلجا الذات مياشرة إلى العالم » موضسوع المعرقة دون أن 
تتساءل كيف تعرف أو كيف تعلم ء وقبل أن تيب على سؤال اذا تعرف أو ماذا 
تعلم ؟ والحقيقة أن افتراض العالم مسبقاً دون رؤية منهجية له مخاطر غير ممسوبة 
العواقب قد تكون من أسباب خلطنا المعاصر ء وتخبيطنا في الواقم دون رؤية أو 
بصيرة وكأننا نعيش في عالم الأشياء المصمتة بلا ترشيد أو تعقيل أو تنظير » في عام 
لا يحكمه الفكر . فالواقع لا يتحدث عن نفسه ء والوجود ليس علا . ولا يقال إن 


() دئإعا احتاج إلى اليان لأآن كلام الأوائل كان مقصورا غل إلذانت والصفات والثبوات والسمعيات . 
فلا حدثت المبتدعة . وكثر جداهم مع علياء الاسلام ؛ وأوردوا شبهاً على ما قرره الأواثل؛ 
والزموهم الفساد في كثير من المسائل. وخلطوا تلك الشبه بكثير من القواعد الفلفية» تصدى 
ال متأخرون للغم تلك الشيه فاستاجوا إلى إدراجها في كلامهم يهل عليهم قبيز صصيسها من 
فاسدها فصعي لهذ! تتأوتهوالاتساقفوص 7*8 ../0؟ ؟ د وكا كات اثبات العقائد + وي مقأعد 
التوحيذ » متوققاً عل ثيوت العلوم الغسرورية التي إليها النتهى , وهذ! يتقدمه حثيا معرفة معتى 
العلم وانقسامه إلى ضروري ونظري ء وبيان معتى التظر وإفنادته للعلم . إن ببذه المباحث يتوصل 
إلى الباته المقاتدء واثبات المباحث التي يتوقف عليها اثبات العقائد كان لا بد للتفرض له 
المبالحث» التسقيق سن . 


خر 1 ؟! 


لذلك الغياب ٠‏ غياب نظرية العلمء والبدء بالوجود مباشرة دلالة أعمق في 
جعل الوجود هو المعرفة . والبداية بالوجود هي في حد ذاتها نظرية في المعرفة . 
وكأن الوجود في العالم هو وجود تنش منه المعرقة والمعرفة تالية على الوجود وليست 
سابقة عليه . لا يُقال ذلك لأن مجتمعاتنا الحالية تحتاج أولاً إلى تأسيس النظر , 
وإعمال العقل . واكتشاف الواقسم من حيث هوفكر . فمأسساتنا هو حضور 
الأسطورة مكان العلم . والخرافة بدل العقل . والوهم كبديل للنظر . ونحن لم 
نتعب من عمل العقل بعد ونم تمل منه ول نرغاسره ولا مشالبه فكيف نرفض ما 
لا نملك ؟ وكيف نهدم ما نريد بناءه؟220 إن العيش في الواقع مباشرة يتم عن طريق 
العمل والجهد ء وهو ها نحن فيه بجهادنا من أجل لقمة العيش ء وحاولتنا للتخلب 
على الضتك » وصراعنا من أجل البقاء . ويكون ذلك أيضاً في حالة الاسترخماء 
التام أو السعادة القصوى أو اللذة اللحظية بعد عناء الجهد ومشاق العمل ٠»‏ وتادية 
الرسالة20"2 . إنما الهم هو التنظير والفهم » وإدراك مسار الأمور حتى يكون 
صراعنا جديا » قائئاً على أساس وليس أعوج فردياً إنفعالياً » جرد تعبير عن صرخة 
الحياة والرغبة في البقاء . ولا يقال إن الاخختصار هو المسؤٌ ول عن غياب نظرية 
العلم . فالاختصار لا يصل إلى حد القضاء على الأساس المعرفي للوجصود وعلى 
تحليل العقل للواقع وعلى تأسيس العلم . 


* ... ظهور نظرية العلم كنظرية في المعرفة : نظهر نظرية العلم في المؤلفات 
المنقدمة مرتبطة بالإطيات عندما ينقسم العلم إلى عذم الحالق وعلم الخلق ؛ العلم 


(4) حسدث في الوعي الأوروبيي بعد أن يئس من احتيال وجود نسى معرقي سابق على الوجود بعذ 
اكتشاف زيفب الانساق الموروثة أن فصل الاتسياز العام إلى الوجود مباشرة وجعل المعرفة تالية عليه 
كا هر الخال في التيار التجريبي . مم يج العيار المثآلى أمامه الاتبرير المعطيات القدهة عن جديد 2 
وايثار الصورية أو التزعة الفردية الباطنية الاخبلاقية . وهذآ هو موضوع القسم الثاتي من « الشراث 
والتجديد ء و عوقفنا من التراث الغري ١‏ , 
() أنظر مقالنا و أزمة الحقل إم انتصار العقل » قضايا معاصرة (؟) في الفكر الغري المعاصر . 
03 هذا عو ما سماه الفقهاء ١‏ المباح ٠‏ أو و الحلال + عنفما تكون الششرعية في اللوجود . أفظر رسالتثا 
ممع دن 1 جع لمم طفق جع ] 


القديم والعلم الحادث + العلم الإلهي والعلم الانسأتي . تظهر نظرية العلم متيثقة 
عن الإلحيات كمولود جديد حتى تأخذ شكلها الكامل المستقل كنظرية في المبادىء أو 

الأحكام في المؤلفات المتاخحرة . وبالتالي يكون كلل عود إلى العلم المي رجوعاً عن 
هلأ الإإنيثاق الجديد وإرجاعاً لتعلم إلى مرحلة م قبل النشأة والظهور . في حين أنه 
يمكن تأسيس, سيس العلم الهي نفسمه باعتباره علرا إنسانيا وذلك لأن الوحي قد نزل في 
زمان معين ومكان محدد » ولدى شعب بعينه ) فهمته فهمته العقول » وتمثلته الأذهات ١‏ 
وطبقته الإرادات » وحققته الأفعال . وبالتالي فهو علم إنسأني كبا حدث قي علم 
أصول الدين وعلم أصول الفقه خاصة227 . والعلم الإنساني بتحايلاته الصورية 
قادر عل الحفاظ على صفات العمومية والشمول والموضوعية التي يتصف بها العلم 
الإلحي ألا وهو الوحي ء كنا أنه قادر على صياغة علم صوري خالص يقوم عفى 
المبادىء الأول في لا زمأن . وقد أصبحت الإلميات نفسها جزءا من نظرية العلم ١‏ 
ودحلت ضمن المعرفة الاستدلالية2'9 . 

لم يسظهر إنقسسام العلم الإنساني إلى ضروري واستدلالي . وي العلم 
الفسروري تثبت المعرفة الخسية والبداهة العقلية . وي العلم الإإستدلالي يثبت 
النظر . ثم يبدو النظر كأول واجبات ا مكلف خاصة عند المعتزلة الذين يجبعلون 
النظر أول الواجبات27 . وأصيم الإيمان جزءاً من النظر وليس مصدراً مستقلا 
للمعرفة . ويدخل النظرء لأضيته وباعتباره أول الواجبات ضمن نسق كاصسل 
لنظرية الواجب » ويصبح إحدى الواجبات أو أوطا(؟2. بل يتحول اللواجب 





411١‏ أنظر بصننا! وأساذا غساب مبصث الانسسان في قرائنا القدنيم »ه ؛ دراسسات اسلامية 
وأيضساً : عطوصم مسوك ول ممسسمعوتممع 8 ه31 عتعدلمم عمف عه عتمم]امم 1 
وقد كانت هته أولى عماولتنا أيضاً لتأسيس علم أصول الفقه على إساس إنساي خائص كنظرية في 
الشعور في رسالتنا و متاهيع التأويل » 1 

417 مجتاامجع ها مجم عملم 121 ودمتجذلعها ,امك عنص !19 سخ ,كعأأعصاماادك كم عأ نتعع همع 11 

15 لا تعبي المعتزلة والأشاعرة هنا إسياء السرق الكلامية بل نشسير ميا إلى تيارات فكرية خالسة . 
فالمعتزلة تشير كا هو معروفف إلى التبار العقلي والأشاعرة إلى التيار الايماني ‏ 

494١‏ أول الراجيات النظر المؤدي إلى معرفة الله » شرح الأصول ص لا" - 149 ؟ بابي فيجسل 
التكليف في بيان سا يجب أن يتفى من التكليفب ء ومسا جوز أن يختلف فيسياأ يلزم الكلف أملا , 


؟ 


هه 
سينيييا 


العقلي إلى واجب شرعي فتظهر بذلك نظرية الوجوب أو التكليف على ثلاث 
جماعاءت : العامة . والعلاء . والستطات » وكأان واجب المواطن ء وواجب العالم : 
وواجب الحاكم نفس الواجب . خاصة وإجب العالم الذي عليه إرشاد المواطن 
والرقاية على السلطان . ليس واجب العالم التمويه على المواطن وتسرير أفعال 
السلطان كيا يحدث حاليا في عالمنا هذا في أغلب الأحيان2157 , 


ثم تكتصل نظرية العلم شيئاً فشيئا . فتظهير مضادات العلم : الشك , 
والوهم . والجهل . والتقليد . والإهام ء فالعلم لا يتأسس إلا يعسد رفض 
المصارضى + وتطهير الشعور الإنساني من معوقات العلم » ويبدأ تفنيد نظريات 
الشك وإثبات الحقائى وامكاث معرفتها . هنأك شيء موجود يمكن معرفته سواء كان 
ماديا أو صورياة”2 . ثم يظهر النظر باعتباره شرط العلم وتكون الصلة بينبيا صلة 
الشارط بالمشروط » والعلة بالمعلول . ويتقسم إلى صحيح وفاسد . الصحيح هو 
القائم على الدليل » والفاسد هو الذي لا يقوم على دليل أو الذي يقوم على دليل 
خاطيء . النظر هو الاستعمال الصحيح أي أنه هو النظر السليم ٠‏ توي عل 
معيار صدقه من داخله . كما يظهر التمييز بين النظر الحلى والنظر الخفي ٠‏ وبالتاني 
تبدو نظريية العلم على أنها أساساً نظرية في الوضوح . ثم يظهر النظر مرتبطا 
بالدواعي والخواطر ما يدل عسلى ارتباط العلم أساساً بالشعور ويسكون النفس . 
وبالتالي أصبح حد العلمى هو العلم الشعوري أو حالة العالم » مرتبطة بحياته ع 
ومنتهية' بمنيته . كنا ترتبط المقاصد والدواعي بالمتفعة والضرر الناشئين عن قل 
النظر أو تركه 259 , وأخيرأ تبدو محاولات أولى لتحديد العلم باعتباره نظرية 
شاملة ء» يشمل النظر والعلم » ومقندمات النظر وطرقه ونتائجه وكأن العلم يتأسس 


المحيط صن 55 /119؛ سس 89 #ا؛ الشامل صن 4١79 95١‏ الانصاف ص 38-1 . 

(18) في تقسيم فرائض الدين إلى ثلاثة أقسام . الاتصاف من 7١‏ -؟7؟ . 

(39 الارشاد من * *١؛‏ الملحصل عن 58 . 

19ج و القول فيمن اتحدرمته المنية آثناء النظر » ء الشامل صن ؟؟1 . 1*7 ؛ و لي أن العلوم معان فائمة 
بالعلياء هر العليله » ؛ أصول ألدين ص 9 فر ؛ وهذا هو معى الحديث : إن الله لا ينتزع العلم 
انتزاعاً ولكته ينترع العذم بانتراع العلياء . 


في العقل » ويقوم على الواقع » ويسكن في الشعور . وتسكن التفس إليه . 
تظهر مادة العلم الضروري مثل المسلمات العقلية ء» وبداعات العقول ع 
نظرية العلم باعتبارها نظرية في العقل . العقل هو وسيلة العلم والتهء والعلم 
نتيجته وثمرته ‏ كنا تظهر أيضاً الحدسيات والحسيات كجزء من المعرفة الضرورية . 
ويظهر التواتر أيفساً كنموذج للمعرفة الضرورية يعتصد على الرواية ٠‏ ومشروط 
بالبداهة الحسية والعقلية . وأخيراً تظهر الأدلة متأرجحة بين علم أصول الدين 
وعلم أصول الفقه وعلوم اللغة . فالأدلة ثلاثة : العقل ء والسميع » واللغة . 
يظهر الجانب اللغوي كما يظهر جانب السوحي ء وجانب العقل في نظرية العلم . 
وعندما متسع الأدلة فإنها تشمل الأآدلة الشرعية الأربعة في علم أصول الفقه مع 
التركيز على الإجماع والقيأس أكثر من الشركيز على الكتاب والسئة أي أن نظرية 
العلم تنش في الجماعة وتقوم على الاجتهاد0*'؟ . 

؛ ‏ تداخل نظريت العلم والوجود : تظهر نظرية العلم في المؤلفات المبكرة 
على أنبا هي المقدمات النظرية الوحيدة دون نظرية الوجصود التي يستعاض علها 
بدليل الحدوث كمقدمة للالهيات . أما في المؤلفات المتأخرة فتظهر نظرية الوجود 
مساوية لنظرية العلم ثم تتجاوزها وتسودها كي تبتلعها في النهاية(؟21 , 

وأثناء نظرية العلم قد تظهر بعض مسائل نظرية الوجود حى أنه تيصعب 
التمييز بيتهها في المؤلفات المبكرة حيث يتداخل العلم في لمعلوم . والوجود في 
الأدلة2"*0 . ففي بدايات تكوين نظرية العلم تمتد النظرية وتضم الوجود . 
ويصعب الفصل بينهيا . ويمظل التأرجح من الآولى إلى الثانية نما يوحي بصعوبة 
التمييز بين الذات العارفة وموضوع المعرفة . ولا يعني ذلك ضرورة الفصل بيتبيا ) 


ةع يذكر الباقلاي الأعلة الختمسة * الكتاب 3 والسنة 4 والأجماع . والفياس > وسجاج العقوف 1 
الاتصاف ص 9؟إ  ٠١‏ ؛ أصول الدين عن 54-89٠‏ . 
)١5(‏ ويتضم ذلك من تقسيم المعتوم إلى فمريين : سوجود ومصلومء وتقسيم الموصودات إلى فسمين 


فليم ومحدث 8 وتقسيم المحسنثت الى لأانة أقسام . الجسم وسور وعصبر صن . الاتصاف من 85 دب 
18 ., 


(750) يذكر الباقلذي الأدلة القمسة ومط نظرية الوجود . الأنصاف عى ٠١.18‏ . 
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فا موضوع يتكشف من خلال ألذات » والذات تضم الموضوع وتحتويه كاشفة عنه 
ومتحدة به . هنأك إذن حقيقة واحصلة ؛ « شيء + واحد ؛ ذات من حيث هي 
معرفة » وموضوع من حيث هو معروف . ومع ذلك تتحدد نظرية العلم أولاً قبل 
أن يتكشف موضوع العلم ثانياً » خحاصة في حضارة ناشئة تكوّن أولاً تصورها 
النظري للعالم كا كان الخال عند القدماء أو لدى شعب ناهضن. كما هو المال في 
عصرنا . يحاول أن يؤسس نظرية للعلم يدرك بها واقعه . أمأ الخلط بين الذات 
والموضوع . والتوحيد بين المعرفة والوجود كا يحدث أحياناً في الحضارات في نهاية 
عمرها أو في لحظات الهزائم ء والرغبة قي النصر عن طريق الخيال فهو إما عود إلى 
العالم الحسي ٠+‏ والعيش معن جديد علل مستوى الطبيعة0'' أو انغلاق الروح على 
ذاتها فتصبح فارغة من أي مضمون كبا هو الخال في التصوف . 

وقد تظهر نظرية العلم داخعل نظرية الوجود عرضاً دون أن تكون مقدمة لما 
وكأن بعض المسائل في نظرية الوجود فيها يتعلق بالاستدلال مثلا لا تحل إلا بدظرية 
العلم . يتكشف العلم هنا من خلال الوجود ء ويكون أحد أنماطه . وقد حدث 
ذلك في بعض المؤلفات المتأخخعرة حين قاربت نظرية العلم على الانتهاء ومسادت 
نظرية الوجود2؟"؟ , 

وفي بعض الموضوعات . يصعب التمييز بين المعرفة والوجود مكل تصنيف 
العلوم بين العام والخاص ء كل علم يعبر عن احدى مراتب الوجود حتى لا يتم 
اخلط بين العلوم أو بين مستويات الوجود . يعبر العلم الشامل عن الوجود الكل 
بينيا يعبر العلم الخاص عن الموجود المتعين77"© . 


(9؟) هذا هو ما حدث في الوعي الأوروبي في بدأية العصور المحديثة في التجريبية المادية . وذلك موضوع 
القسسم الثاني من « التراث والتجديد  »‏ موقفنا من التراث الغري . 

(7؟) هذا هو موقف الآمدي في وغاية المرام » إذ يقول « ومبداً النظر وممال الفكر ينشا من الحوادث 
الموجودة بعد العدم » من 4 أنظر أيضاً اعتبار المعرفة قرعا للوجود ص ١16‏ - 15 وهو أيضاً صوقف 
الاغي في ١‏ العقائك المضديةء جح ا صصص 7755-1193 , 

(459 المحيط . باب ف ذكر إقام ما كلقئا به من العلوم ص 35-4 ؛ باب في ذكر ترتيب هذه العلوم 
ممن 79-15١5‏ 0 


نففا 


ه ‏ نظرية العلم كنظرية في المنطق : وفي المؤلفات المتأخرة » تطورت 
نظرية العلم وأصبحت نظرية في المسطق ء وبالتالي تكون نظرية العلم في أخر 
صورها هي نظرية في المنطق أو تكون نظرية المنطق في بدايتها نظرية في العلم . 
فالمنطق وريث العلم » وهو ما ظهر بوضوح في علوم اللدكمة التي أصبح المنطق فيها 
بديلاً عن نظرية العلم وسابقا على الطبيعيات والإغيات » بل وآلة للعلوم كلها . 
وتشمل نظرية الماطق عند القدماء نظرية في الاستدلال ونظرية في الإدراكء الأولى 
تعنى بصورة الفكرء والثانية تتناول مادة الفكر2*"؟ . وابتداء من القشسرت السادس 
عندما تسربت مسائل علوم الحكمة إلى علم أصول الدين تحددت نظرية المنطق 
أساساً كنظرية في التصورات والتصديقات ء وكأن عذم أصول الدين أصبح مثلا 
لعلم حضصساري شاصل يفم علوم الحكمة كلا سيضم فيما بعد في مرحلة توقف 
الحضارة علوم التصوف2*0 . بدأت نظرية المنطق في التخضلىي عن الحجج 
النقلية » وإعتبرنت هذه اجيج غير مفيدة لليقين . وإعبا لا تفيد إلا الظن لاعتمادها 
على اللغة نقلا وتفسيراً . أصبحت الحجج الوحيدة هي الحجج العقلية كما 
أصبحت نظرية العلم نظرية في العقل الخالص22"0 . وف دوائر المعارف ال تأخمرة . 
ظهرت نظرية العلم أيضاً متداخلة مع نظرية المدطق . فبعد تحديد العلم وتعريفه 
باعتباره نظرية في المنطق قل الفصل بين العلم والوجود » وأصبح المنطق هو علم 
الوجودء وأصبح لدينا علم صوري واحد يتحده في المنطق باعتباره نظرية في 


(54) التمهيد الرابع » في بيات عناهج الأدلة التي امستتجناها في هذا الكتاب» الاقتصاد صن 182-5١‏ ؛ 
ويحيل النزالي القارىءء إلى و مك النظر » و ١‏ معيار العلم »ء الاقتصاد صن 3٠١‏ 

(ه؟) يتحدث الرازي في : المحصل » عن العلوع الأولية . التصورات والتصنيقات (عن * - 8 ) ثم 
عن أحكام النظر ( ص. ؟ - #9) . كا يتحدث في و معالم أمول الدين » في إلباب الأول عن 
المباحث المتعلقة بالعلم والنظر » وعن قسم العلم إلى تصور وتصديق ( ص 4-8 ع . ويتحدث 
الفتازاني في « القاصد » عن المبادىء والمقيدمات . وقسمة العلم إل تصور وتصديق راض 11 
59 ) ؛ ونفس الشيء في م الطوالم زعي 78-19 )ء وفي « الدر التضيد » 

(55) هق الدليل وأقسامه. فى أن الدليل اللمقني لا يفيد اليقين » وأن النقثيات بأسرها مستندة إل صدق 
الرسول ؛ المحمسل ص "١‏ 9 ؛ : في أن الدلائل النقلية لا ثقيد اليقين لأنها مينية على تقل 
التثنات ء, للعالم من له 8 . 
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العلم » وفي الوجود باعتباره نظرية في المنطق . وظهر ذلك أساساً في أحكام العقل 
الثلاثة : الواجبي والممكن والمستسحيل 2590 . 

وقد شملت نظرية العلم في المؤلفات امشاعرة ليلا للعقل وللوجود . 
والعقل ها يشمل الحس والوجدان 3 والوجود به يضم المنطق واللوجود العام . 
حاول كثير من علياء أصول الدين من قيل التعرفل إلى مشاكل العلم ا 
نظرية عقلية يقوع عليها العلم . فخرجت مرة عقلية » ومرة أخرى وجودية ٠‏ وثالئة 
نفسية 6 ورزابعة جسمية »ع وخامسة علمية . ولكتبا تمت جميعاً باسم العقل وكأنها 
كانت جميعاً تحليلات للعقل ولصور العقل : ظهر العقل إذن في أكثر من صورة 1 
فهو في نفس الوقت نظرية في العلم . ونظرية في الوجود » وهو الغالب©"© . 


وأحياناً يتجاوز تحليل العقل كونه مقدمة عامة للعلم كله إلى أن يصبح مقدمة 
لكل موضوع كلامي . فالحديث مشلا عن سراتب العلوم » والعلة والمعلول » 
والشرط واللشروط » والحقيقة والخحال » وصفات النقس وصفات المعنى يمكن أن 
يدخل ضمن المقدمة العامة للعلم كبا يمكن أن يدصل كاساس نظرية مسألة 
الصفات2"57 . وأحياناً يتسع تحليل العقل حتى يطفى على الموضوعات الكلامية 
ذاتهباء ويصبح علم أصول الدين مجرد نظرية في العلم ونظرية في الوجود . 
ويتحول عللم « اللاهوت » إلى « أنطولوجيا » عقلية خالصة . وكآن هذا التحول هو 
مصير كل علم إنسأني . فإذا تتبعنا المؤلفات الكلامية لمعرفة نسبة المقدمات النظرية 
إلى الموضوعات الكلامية نجد أن المؤلغات الميكرة تبدأ كتاريخ للعقائد أو كعرض 
لما دون مقدمات نظرية تذكر . ثم تبد! المقدمات النظرية في الظهور تدريياً حتى 
تكون في نسبة مساوية للموضوعات الكلامية في المؤلفات المتوسطة ٠‏ ثم تبد! 
المقدمات النظرية في التمدد والانتشار على حساب الموضوعات الكلامية التي تيدأ في 
الاختفاء تدريجياً حتى تصبح هذه المقدمات النظرية التي تشمل على تحليل العقل هي 
(/ا؟ع) أنظر الفصل الرابم : نظرية الوجود . 
418 وهعذا هو الخال في العقاءًا التسفية . والعقائد الحغدية ؛ والقاصد ؛ والطوائح . 
(ه4؟اع وهذا هر الموقف في و الشامل + للجوبي . 


العلم كله 3 وكأن « اللاهوت » لا يظهر إلا فى مرحلة مبكرة في بناء العلم : ولكن 
تبعل أن يتطور العلم 2 يكتم[ز يتلاشى اللاهوت . ويظهر التحليل الع قلي 
الانطولوجى الخالصة0*” . وفى أخر ما وصل إلينا عن مؤلفات كلامية بيدأت 
الإهيات فق الاختفاء تماماً وأصبحت تسمى + العقليات » أو الواجباء وهنو 
الوجوب العقلي ء ولم يتبق من علم أصول الدين القديم إلا السمعيات7١”‏ . ولولا 
توقف العلم في إلقرون الآخخيرة لتطور ولابتلعت المقدمات النظرية ‏ نظريتا العلم 
والوجود _ الموضوعات الكلامية كلها » وتحول علم أصول الدين إلى علم إنساني 
خائص . 
والسؤال الآن : لماذا سادت علوم التكمة أولاً ثم علوم التصوف وعلوم 
الفقه ثانياً علم أصول الدين المتأخر؟ هل تم ذلك لتوحيد العلوم الإسلامية في علم 
الكلام الأشعري الذي ساد مدذ القرن الخامس حتى الآن با في ذلك الخركات 
الأصلاحية الحديثة » والذي كان بطبيعته قابلا للتأقلم مع باقي العلوم التقلية 
العقلية ؟ فالفلسفة اشراقية ء» والتصوف أشعري ٠‏ والفقه يقوم على الطاعة المطلقة 
للارادة الإلخمية 3 والنظام الاجتماعي السياسي نظام تستملي ربياه الابقاء على هيل1 
التراث طالما أنه يحث على طاعة أولي الأمر” . ومع ذلك يظل لعلم الكلام 
المتآخر الفضل في تأسيس نظرية العلم على أسساس أن ميادىء العلم بيقة بذاتها 
دون التوحيد التام بين النظرية العقلية والموضوعات الكلامية . واعتماد علم الكلام 
(5) يدور ه الحصل ؛ للرازي على أركان أربعة : الأول عن إحكام النظر أي نظرية العلم ء والثاني. 
عن أحكام الموصودا!ات أي نظطرية الوجودء والتالث عن الإطياك 3 والرابيع عن السمعيات , 
تشمل المقدمات النظرية على هذا النحو نصف علم الكلام . كا خنصص التفتازاني في و المقاصد » 
لندظرية العلم المقصد الأول كله يعنوان: المبادىءهبفصوله القلاث ؛ القدمات . والعلم . 
وألنظر . كا تشسل المقدمسات النظرية ف و العقائد التسغية » ثلث الكتاب ء. وفي م الطوالم » 
صف الكتاتى ولي ١‏ المقاصد » ثلثي الكتاب ! 
(91) هذا هرأيضاً موقف الغتازان في : المقاصد » . 
(7) أنظر بحثتأ وحكمة الاشراق والقينومينولوجياه في دراسات اسلامية وأيضاً واقتراث والعجديد» ء التراث 
والتجديد وقضية توحيد العلوم ص 7١7184‏ , 


تجرف 


عل النظرية العقلية كاعتماد أصول الفقه على اللغة العربية اعتماداً لا ينقي 
اإستقلال موضوع علم الكلام أو موضوع الأصول . ومن ثم تكون مبادىء الشرعي 
في غير الشرعي دون أن يؤدي ذلك إلى وقوع في الدور لأن مبادىء غير الشرعي 
بيئة بذاتها . النظرية ا في نر ,الوقت نظرية في البداهة » ويالتالي يمكن 
تأسيس العلم لأن هناك نقطة يقيئية أولية هي البداهة العقلية خاصة إذا كان 
الشرعي نقسه يقوم عليهاة"” , 


5 اختفاء نظرية العلم : وتبدأ نظرية العلم في الاحتقاء حتى في المؤلفات 
المتآخرة التي يكتسل فيها العلم . ففي زحمة الموفسوعات الكلامية وفي مقدمتهاأ 
موضوع التنزيه والذي يبتلع ما دونه من ا موسوعات تختفي نظرية العلم وكانبا 
مقدمة غير ضرورية أمأم الإلهيات7* ”© وفي عصر الشروح والملخصات دو نظرية 
العلم وكأنها تجميع بين نظرية المعرفة ونظرية المنطق دون أن تأي بجديد باستثماء 
عرض بعض اللسائل التي ظهرت من قبل ودون أية مساهمة في الكشفف عن أحد 
جوانب اليتاء أو إعادة البناء كله من جديد . فنظرية العلم التي بدأت كمسائل 
متضرقة عادت أيضا كها بدأت بضع مسائل متفرقةء وفقدت رابطها الداخحلي 
وعتفوانها النظري الذي استطاعت به أن تؤسسس الإلهيات2©2*0 . ثم تمول الوجوب 
العقلى والوجودي الذي صاغته نظرية العلم بعد اكتمالما إلى الوجوب الشرعى 
وأصبح عل المسلم أن يؤمن بالواجب الشرعي الذي أصبسح بدي عو الواجب 
النظري . اختفى النظرء وأصبح الإايمان بالعقائد بمثابة إقامة الشعائرء كلاهمسأ 
تسليم بنظر أو بعمل ء وتقبل للواجب دون أي إعمال للعقل ء وهو ما عرف باسم 
كتب العقائد والثداء عليها » والاكثار منبا ومن ششسروحهاء وتدريسها في المعاهد 
الدينية والكليات الأزهرية حتى الآن بل لقد عرفت العقائد باسم واضعها نظرا لأنهأ 


5" القاصد من 54 21 ؟ التحقيق النام ص 1-م ‏ 

4 هذ! هرما حداث في ١‏ أساسس التقديس »؛ للرازي ‏ 

(ه”) هذا! هاما حنث ف ١‏ التحقيى التام » للظواهري ». شرح مياهية العلم عن 4 51 6 الفسييم 
العلوم على ؟ -8م؟ . 


شن 


لا تنمايز بينها في شيء إلا باسم عارضها(””© . ويستعاض عن النظر بالتقليد الذي 
رقضه علم أصول الدين المتقدم حتى للجمهور . وتستمر نظرية العلم في السواري 
حتى يتحول علم أصول الدين إلى علم إيماني خالص . يحل فيه الإيمان محل 
العلم » والتسليم محل العقل ء والتقليد محل النظر0© . بل إن موضوعات العلم 
ذاتها لم تصبح نظرية خمالصة تتأسس بالعقل بل أصبحت قضايا نظرية شرعية 
إعتقادية » وبالتالى فقد النظر مهمة التأسيس2"*0 , 


وف الحركات الاأصلاحية الحديثة » لم تظهر مماولات لإعادة نظرية العلم من 
جديدء وصياغة المدخل النظري لعلم أصول الدين كبا كان الخال من قبل ٠١‏ بل 
استمرت نظرية العلم في الاختفاء وحل محلها وصف لتطور العلم في التاريخ لمعرفة 
ما هو أصيل منه وما هو دتميل عليه . الغاية من تحديد مسار العلم في التارييخ هي 
معرفة كيفية الانتقال من الوحدة إلى التشتتء ومن الجماعة إلى الفرقة حتى يمكن 
تجاوز الحالة الراهنة » حالة التشتت والفرقة . إلى الخالة الآولى . حالة الوحدة 
والجماعة . وبالتالي يسود علم أصول الدين إلى مأ كأن عليه من توجيه لسلوك 
الناس نحو العمل50*” . وتنتهي « الرسالة » أيضاً بنفس الحدف ء وصفف مسار 
الوحي في الواقع وتوجيهه له » والعودة إلى هذا التوجيه » وهنا يتحول الساريخ إلى 
قيمة » والنظر إلى عمل + ويعود علم التوحيد كيا كان في بدايته حركة في التاريخ , 
يغير الواقع » ويبني المجتمعات . ويؤمس الدول قبل أن يتحول إلى علم .حضاري 
(5م) هذا ما حدث مثلا في و كفاية العوام » الذي يبدأ ب : اعلم أنه يجب على كل مسلم أن يعرف 
سين عقينة وص 15-575 . 
9 هذا عو الوقف في و الحصون الحميدية » إذ تشسل القدمسات بعد تصريف علم التوحيف وتمرضه 
وفضله واقتراضي تعلمه على كل مكلف حفيقة الايمان , وعحفيقة الاسلام ء وبيان عا إعتبره الشراع 
مناقيا للاعات ومبطلا والعياد ياللهة . الحتصوت ص 5-86 . 


(4") ووسائله القضايا النظرية الشرعية الاعتقادية » القاأصد صر 5 و شرم المقاصد عى 50؟ ؛ 
أشرف كلقاصد ص ١5‏ . 


5 هلا عو موكف: عمد عبده ف + رسألة التوحيد + في القدمة بالحديث عن تاريخ علم العقائد 
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نظري » وكأن الإنسان لا يؤسس النظر إلا بعد أن يتوقف العمل0* 24 . وفي حركة 
إصلاحية أخرىء تختفي المقدمات النظرية ولا يستعاض عها بأي بديل في وصف 
التاريخ بل يتحول التوحيد إلى عمل مباشر وذلك بتوجيه النصوص الدينية مباشرة 
نحو الواقم وكأنها سهام موجهة إلى الأوضاع المتردية التي تعيش فيها الجماعة . 
الوحيد هنا ليس هو التوحيد النظري بل التوحيد العملي!'؟) . فالحركات 
الاصلاحية الحديئثة جعلت العمل بديلاً عن النظر . وظلت تدعو إلى ذلك حوالي 
أكثر من قرن ونصف ء» وما زالت الدعوة قائمة ء يكررها كل مصلح حسن النية . 
وكل راغب في التغيير . ولكن السؤال هو الآتي : هل يمكن الدعوة إلى العمل دون 
نظرية في العمل ؟ هسل يمكن التغيير دون نظرية في التغيير ؟ هل مكن نتحقيق 
التوحيد العملى دون التوحيد النظري ؟ قد يكون أحد الأسباب في أن حركاتنا 
الاصلاحية العديئثة لى تؤت أكلها بعد . إنهاأرادت تمويل النظر إلى عمل دون 
تأسيس للنظر . لذلك ظل الاصلاح مجرد وعظ وارشادء حاثا الناس على العمل . 
والناس لا تعمل بالمواعظ بل بتغيير تصوراتها للعالم » ونظرتبه! إلى الكون . ومن ثم 
فالعودة إلى تأسيس العلم » وتحويل التوحيد إلى نظرية هو السبيل إلى اصلاح 
جذرىي »ء والانتقال من الامسلاح الى ورة تتاصل ولي في شعور الماضير . 
وتمدهم بتصور ثوري للعالم قبل أن :: تنحقق الثورة بالفعل97؟؟ . نظرية العلم هي 
البناء الايديولوجي اللازم لثورة الجماهير 5 . 


ل بناء نظرية العلم : إن أهم شيء ء في البناء الفكري هو البداية الأولى . 
بعد ذلك يتم يناء الموضوع في نسق عقلي يكشف جوانب الموضوع بحيث يكون 
النسق العقل وجوانب الموضوع شيئاً واحداً . وهدذ! ما حدثش في ثراتتا القديم 3 





(4) وف ذلك يقول محمد أقبال ؛ 
قوة كان في الحسياة عسل الأرضص نصار التوحسد عصسلم الكسلام 
أفيلة هذا هر موقفب محمد بن عيد الوهاب ف ١‏ كتاب التوحيد + . والتفرقة لابن القيم . 
(49) انظر مقالنا و الضباط الأحرار أع المفكروت الأحرار؟؛ قضايا معاصرة (مع في الثقافة الوطنية . 
(*4) تتدآخل مع نظرية العلم في المقدمات التظرية أحياناً مسائق موشبوع العلم وثمرته وغايته ووجويه 
وأميته وضرورته . ولكنتا عرضئا تذلك من قبل في الفصل الأول » « تعريف العلم + . 


الفا 


وعُرف باسم القسمة العقلية التي يتم بواسطتها بناء الموضوع في نسق عقلي ١‏ 
وبالتالي يتوحد فيه المنطق بالوجود . 

البداية اليقينية الأولى هو أني حي » أشعر وأعتقد » وفي شعوري واعتقادي 
يبدأ وجودى ككائن معتقد . الاعتقاد صفة من صفات الكائن الي الاعتشاد هنا 
عام ؛ العنوان الشامل للفكر والتظر والعلم وكل أفعال الشعور وأغاط اعتقاده . 
لذلك جعل علباء أصول الدين العلم والحياة صفتين من صقات « الله و مع القدرة 
لأن الحياة شرط العلم . والعلم هو الاعتقاد اليقيني0*؟> . البداية اليقينية الأولى إذن 
هو الاعتقاد أو التصديق . الاعتقاد لأنه لا يمكن لانسان أن يتحدث إلا وقد اعتقد 
شيئاً ٠‏ والتصديق لآن أي اعتقاد هو تصديق ضمني أو حكم صريح تقوم به أفعال 
الشعور قبل أن يتم بتحليل العقل تصورته أو مادته . الاعتقاد مجموعة من الأمور 
يجدها الانسان في نفسه بالضرورة ء يتوحد فيها الذات والموضوع كواجهتين لشسور 
واحد يعطي النسق العقلي » ويكشف عن جواتب الموضوعء ويعطي البناء الذي 
يصبح منطقة في الشعور يتحد فيها العقل والواقع معا(*؟» . 


ويتحدد الاعتقاد عن طريق القسمة كالآي : الاعتقاد اما أن يكون جازما أو 
متردداً . ولا توجد قسمة ثالثة يتوقف فيها الشعور عن أخذ موقف أو أصدار حكم 
لأن ذلك تردد أيضصاً . والاعتقاد المتردد إذا تساوى فيه الطرفان كان شكأء وإذا 
غلب أحد الطرفين الآخر فاصبح الأول راجحياً والثاني مرجوحاً . فالراجح هو 
الظن والمرجوم هو الوهم . أما الاعتقاد الجازم فإن كان غير مطابق فهو الجهل 
( والمطابقة هنا مع الفكر والواقع على السواء فهناك اتساق فكري وواقعي يشمل 
كل جوانب الموضوع) ء وإن كان مطابقاً بلا سبب فهو التقليد ‏ فالتقليد مطابقة 
مع القديم يلا سبب ‏ أو عن سبب إما بتصور الموضوع واللحمول معأ في -ليظة 
واحصدة وهي البدهيات أو بالاحساس وهي الفضسروريات أو بالاستدلال وهي 


(44) إنظر الفصل الخامسى و الوعى الخنالص : أو الذات . 
(46) هذه تليلاينا الخاصة وليس ها 2 أثر من الظاهريات الأورويية لبي كتبنا فيها من قيل رسالتنا 
متعم لمم موف وا عل عوقو 1 . 
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النظريات . المطابقة عن سبب هو العلم . والبداهة العقلية تسبق الضرورة 
الحسيةء وكلاهما يسبق الاستدلال النظري . وبالتالي يكون تعريف العلم هو 
الاعتقاد الخازم المطابق عن سبب بدهي عفسلي أو بسك بي حسى أو سظري 
استدلال 24202 . استطاع القدماء إذن صياغة نظرية في العلم تقوم على قسمة المنطق 
إلى منطق يقين ومنطق ظن . يشير منطق اليقين إلى المسرفة اليقينية »العقليات , 
والخمسياتت » والتجريبيات والخدسيات » والعقليات »؛ والمتواترات . ويششير منطق 
الظن إلى المعارف الظنية : اللحدل ء والمغالطة ء والشطابة . والشعر . ويظهر هنأ 
الاحتواء ‏ إحتواء قسمة الحضارة المجاورة . في وضع المنواترات كجيزء من منطق 
اليقين » وفي وضم المشهورات كجزء من منطق الظن ء وفي ذلك لا يختلف علم 
أصول الدين في احتواء قسمة المنطق القديم عن علوم الحكمة219 , 

وعثل هذا التقسيم الذي صاغه القدماء تقدما بالنسية لعقليتنا المعاصرة . 
لقد استطاع القدماء التميبز بين الاعتقاد والعلم , بين الاعتقاد الجازم وغير 
الجسازم ء وبين الاعتقاد الجازم المطابق وغير المطابق . ولكئنا في حياتنا الماصرة 





59 يقول الرازي و ومنها (عفات الحي ‏ الاعتقادات ا95 أمور تصدها التي من نفسه ء ويدرك 
التشرقة بينبا وبين غيرها بالضرورة . وغي اما أن تكون جازمة أو مترددة . أما الحازمة فإن لم تكن 
مطابقة فهى الجهيل . وإن كانت مطابقة فإما أن لا يكون عن سبب وعو اإعتقاد المقلد أو عن 
سيباء وهو اما نفس تصور طرقي الموضوع واللحمول . وهو ألبديبيات أو الاحسساس وهو 
الضروريات أو الامتدلال وهو النظريات . عأما الذدى لا يكون جازماً فإن كان التردد على السوية 
فهو الشك ء وإن كان أحدهها راجحا عن |الأخمر قالراجح هو الظن ٠‏ والمرجوح هو الوهم » 
الحصل ص > 56 ؛ ونفس النصى تقريباً في : العام : * إِذ يقول : « التصديق أما أن يكون سم 
لعزم أو لا مع الجزم . أما القسم الأول فهو على أقسام : أحدها التصديق الجازم الذي لا يكون 
مطابقا وهو الجهل . وثائيها التصديق الخازم المطابق لمحض التقليد وهو كاعتقاد المقلد . وثالئها 
التصديق الجحارم المستفاد من أحدى الحمواس الخمس ء والرايع التصديق الجسازم المسضاد ببدية 
العقل لا التصديق إلخازم المستفاد من الدليل ٠‏ وأعا القسم الثاني وهو التصديق العاري عن إلخخزم 
قالراجم هو الظن والمرجوح هو الوهم » واللساوي هو الشلك : المعالمى من 4 ؛ وأحياناً نكون 
القسمة جرثية مثل « حفيقة المعرفة عي !ليزم المطابق للحق عن دليق . وقوثه السرم اسحرازاً من 
الشك والظن والوهم فإنها لا تكفي في المقائد بل غي كفر » الأنصاري ص 4 . 

لاقع الكضارة المجاورة قدياً مي الحضارة اليونائية كيا أن المجاورة حديثاً مي الحضارة الغربية . 


قرف 


خططنا بين هذه التمييزات بين العلم والاعتقاد . فكثيرا مأ ٠‏ نعتقد » أو « نظن ع 
أننا نعلم بل وكثيراً ما يسود الاعتقاد حياتنا دون العلم نظراً لغياسف المطابقة مم 
الفكر أو مع الواقع . لذلك غاب التحليل العقلي من حياتنا كما انعزلت اعتقاداتنا 
عن واقعنا الذى نعيش فيه . كما أثنا لا نفرق بين الاعتقاد الخجازم وغير الحازم لأننا 
قر نب إلى الخزم في كل شيء ؛ ونخشى من الشك والتردد في مواقف تحتم النظرة 
التقدية ا هو الخال بالنسبة للموروث أو اننا نشك أو نتردد في مواقف تحدم الجزم 
والحسم كبا هو الخال في مواجهة السلطة » وحق الشعب في الرقابة عليها » وممارسة 
الأمر بالمعروف وألنبي عن المذكر » وضرورة التصدي للقضايا المصيرية » وعقد 
حوار وطني شامل حوخا » قضايا تحرير الأرض » واسترداد المريات المغتصبة , 
وإعادة توزيسم الشروة ء» والوحدة والتسجرئة . والتسخلفف والتقسدم . والهوية 
والتغريب ء. وتجنيد الجماهير . كبا لا نفرق بين الاعتقاد الجازم المطابق وغير 
المطابق ٠‏ فكثير من اعتقاداتنا الجازية غير مطابقة تعارض العقل وألواقع والتاريخ 5 
ونسلم با تقليداً . أصبحت إعتقاداتنا متخلفة عن حركة الواقع وتطور التاريخ مأ 
دعا البعض عنا إلى لفظ هذه الاعتقادات كلية من أجل اللحاق بحركة الواشع 
ومسار التأريخ . لم يكن أمامهم إلا هذا الخيار . ولا تفرق بين المطابق عن غير 
سبب مثل التقليد والإهام والذي هو عن سبب وهي البديهيات العقلية والحسية 
والاستدلال النظري . فكشير من إعتقاداتنا الحازمة المطابقة تقوم على التقليد 
والإهام . وتغفل البداهة العقلية والحسية والاستدلال النظري . وكثير ما نظته 
بداهة عقلية أو حسية يصدر عن الذائعات وهى الشائعات أو المشهورات 
والمظنونات التي تروج ا أجهزة الاعلام تضليلاً للشعوب ومحواً لرؤ يتها المباشرة 
للواقمع ء وكثيرأً مما نظنه استدلالاً نظرياً هو في الحقيقة تبرير يقسوم به العلياء 
المأجورون لأ تريده السلطة فيبيعون علمهم في سوق السياسة ء ويتبارى العلياه في 
الصياغة وق المهارة وهي تقوم كلها على المغالطات , ما زال يمثل النسق الع 
القديم بالنسبة لحالتنا الراهنة تقدما ٠»‏ ويظل مقياسا لخحياتنا العقلية المعاصرة2*؟» . 


(48) تبدا المقدمات التقليدية بالحديث أولاً عن الاعتقاد اللحازم الأطايق عن سبب وهو العلم. ثم تعتني 
بالاعتغاد المترددء وهو إلشك أو الظن. والاعتقاد والازم غير الطايق وهو الجهل أو الطابق لا بد 


ضف 


فقد سادت في ححياتنا متباأدأات: العلم أكثر من العلم أي الظن والوعم والجهال 
و لتقليد بأسكقناء اله لشك لأن ها فينا من قطعية وجزم يمنعان ظهوره . وعياسي منياأ 


النظر وطرقه . 
ثانياً : تعريضا العلم : 


لما كان علم الكلام «علياً» فإن السؤال يكون وسا هو العلم ؟ وما 
تعريفه؟ ”© . وبالرغم ما يبدو على التعريفات من مسائل نظرية خالصة إلا أن 
حدث أيضاً في عله أصول الفقه وعلوم التصوف يتحديد كلمة « علم » دون علوم 
الحكمة ألتي جعلت المنطق مدخلا لما وآلة للعلوم جميعها . ولا يمكن الحديث عن 
تعريف « علم الكلام » دون معرفة أولًيتسريف العلم . أقسامهء وشروطه 
وطرقه . البحث عن [إمكانيات المعرفة الإنسائية إذن سايق على تأسيس هله المحرقة 
ذاتها . وربما لا تسمح قدرات العلم الإنساني بإقامة وعلم إهي* يدعى أنه 
يصدر أحكاماً على الله في ذاته وهو في الحقيقة يتحدث عن طريق القسمة والمشال أو 
إذن مطلب أساسي لتأسيس العلم وقبل الحديث عن أي علم . وقد أسقطنا نحن 


عن سببب وهو التقليد . فهي تيدأ بتحفيل الجانب الايجابي أولا : ثم السلبي ثانياً . ونحن هنآ نبدأ 
بالمحانب السلبي ويه ثم بالجائب الايجابي تانيا . فالسرففى قبل القبول ء والنفي يسبق 
الات زتت هذا الصزء ء من و التراث والتجديد »ه حتي هنآ فى اا وما بسيه في 1947 
5ه ة١.‏ وقد حندث هذا الانقطاع لانشغائنا بالشهادة عل أحداتث العصر وأعد موقف من الواقع 
كما هر واضح ف « فضايا معاصرة » » () في الثقافة الوطنية (4) في اليسار النيتي ] . 

(45) في«الموافف:تعريف علم الكلام هو المرصف الأول معن آلوقف الأول عن المقئمات النظرية ص ١‏ 
4 . وهنا يبدو صسوقف الأشاعرة الذي يوحد بين العلمين أكثر تقدما من مرقف الفقهاء الذين 
يفصلون بينبها . وليس لتخوف الغقهاء عن مساواة الله بالانسان بعد مساواة العثم الأطي بالعلم 
الانساني ما يبرره لأننا تتحددث في نظرية العلم وئيس في نظرية الوجود » « وذهعبت الأشعرية إلى أن 
علم أله واقم مع علمنا تحت حد واحد وهل! نعطلا قلحش إذ من الباطل أن يقم ما لم تزل النبايات 
وعلم الله ليس هو غير أنه » القصل جاه ءا ص 186 . 


لضن 


في حياتنا المعاصرة هذا الجزء من علم الكلام وبدأنا بالذات والصفات والآفعال كما 
هو الخيال في علم الكلام المتآخر دون حديث عن أمكانية العلم بمقل هذ؛! ا لموضو ع 
وشروطه . 

وعندما يعرف العلم فإن الذي يعرف هو العلم الانساني » وليس « العلم 
الإهي ؛ مموضوع الذأت والصفات والأفعال لآننا لآ نعلم علما أخصر سوى العلم 
الانساني بل إن الوحي ذائه يعلد نرُوله وفهمه يبح علما إنسائيا سواء كان أصول 
دين أو أصول فقهء علوم حكمة أو علوم تصوف. والعلم الانساني لا حدود له. 
وكل عصر يضيف إلى العلم عليأ . تقدم العلوم إذن غير محدود . لقد استطاع 
العقل الانساني إن يدرك التنزيه وأن يتصور اللاهبائي ويتمثل اللاحدود . وان تصور 
العلم الانساني محدوداً والعلم « الي » غير محدود لهو تصور يقوم على احتقار 
الذات وتملق الغير؛: وتعذيب النفس والرضا بالغير . ئيس العلم الانساني 
محدوداً ع ولن يزداد ه الله » فرحاً بأن نجعل علمه لا محدوداً . تعبر هذه الثنائية عن 
تخلف ثقاق واجتماعي حيث تكون الجماعة أقرب إلى الجهل منها إلى العلم » وتهد 
تعويضاً عن جهلها بنسبة العلم إلى قوة خارجية عنها تكون الوصية عليها والملهمة 
ها سواء كانت مشخصة أو غير مشخصة » دينية أم سيأسية. عاقلة أو أسطورية. 
هل العلم ضروري لا يحتاج إلى تعريف ؟ فكل إنسان يعلم بوجوده . والعلم 
بالوجود شرط العلم وأساسه . كما أن العلم لا يعرف إلا بالعلم وهو ما يستلزم 
الدور. وبالتالي وجيت البداية بعلم ضروري ليس في حاجة إلى تعريف . العلم 
مساوق لوجود الانسان , ومطابق لقطرته ىا أن الجهل مضاد لطبائع الأمور . العام 
موجود ٠‏ واللجاهل غير موجود . والأمة السالة موجودة » وأطاهلة لا وجود شا . 
لذلك قد يرفض البعض حد العلم باعتباره لا ضرورة له . فكيف يحد العلم وهو 
أمر بديبي يعلمه كل إنسان ويشعر به من نفسه . كا أنه يصعب تحديد العلم لأنه 
يتحدد بعلمء وهذا العلم بآخر إلى مالا نهاية . لا بد إذن من علم بديهي لا 
يحتاج إلى حد فيكدون العلم حينئذ لا حد له . ولا تمدع التفرقة بين تصور العلم 
وحصوله من الوقوع في السدور لأن تصور العلم » وهي المقدمة قير ستصوليه وهي 
النتيجة . وذلك لآن تصور العلم أيضاً بحتاج إلى تصور أغصرء وهذا إلى ثالث إلى 


؟ 


ما لا حباية7'*؟ , وللقيقة أن العلم بناء نظري » العلم الضروري أولى غصطواته , 
والنظر والاستدلال يقيدأآن العلم + والرؤٌ ية المباشرة للواقع كما أن الاسخصاء 
الكمي للظواهر يفيد العلم . ومن ثم فتسريف العلم ممكن بلى ضروري حق 
يتأسس العلم قالبداهة أحد جوائب العلم وليست العلم كله . 


والعلم وأن عسر تعريقه إلا أن كل إنسان يشعر به . ويحصل عليه ء ويجاهد 
في سبيله ع ويفهصه ويقتنصه » ويرتقي الانسان في مداركه . ولا بهم تعصريف 
الشيء بقدر ما بهم الحصول عليه . قد تأتي صعوية العلم من أنه يشمل كل أفعال 
الشعور ابتداء من ن النظر ومقدماته حتى العلم ونتائجه . وبالتالي يكون من الأفضل 
إذن تحديد العلم مجازأ أو تشبيهاً لصعوبة الحصول على حد حقيقي للعلم ٠‏ أو على 
الأقل يكون العلم يدمبياً لا مكتسباً ومثال ذلك علم الانسان بوجود نفسه , 
والحقيقة أن العلم البديبي أحد مراحيل العلم وليس كله . وجعل العلم كله بديبياً 
ضرورياً رد للعلم كله إلى أحد مراحله مع إغفال الاكتساب والاستدلال وتحليل العقل , 
وعمل الشعورا' ©. 

ومع ذلك يمكن تعريف العلم عن طريق القسصة ابتداء من الاعتقياد غير 
الجازم الذي يجعل الانسان متردداً بين شيكئين وهو موقف الشك أو قادراً على 
الترجيح بينه! فيكون الراجح هو الظن والمرجوح هو الوهم . ويكون ذلك تعريفا 
للعلم عن طسريق السلب أي بنفي مضادات العلم » وما ليس بعلم ايتداء من 
الشك ثم الظن والوهم والجهل والتقليد . وقد أوفى القدماء الحسديث في كلل منها 
وكأنه موضوع مستقل نظرأ لأهميته وخطورته على العلم . 


(0٠ه)‏ وهو موقف الرازى . المواقف صن 5 ؛ شرح التفتازان عن 147 ؛ الاتصارى صن ه ‏ الخلاصة 
ص 5 ؛ الارشاد صن ١5‏ ؛ المفنيى ج ؟1 التظر والمعارف ص 58 , عصس 9642 ؟ المقاأصد ص 
الام . 

فثة الحتصل صن 55 ؛ المعالم صن + ؛ المقاصد صن 74 -8؟ ؛ شرح المقناصد صن *#* - 498 ؛ 
أشرف المقاصد ص 4 .48 ؛ حاشية الانحاف صن ؟؟ ؛ التحقيق الثام من 8 8 ؛ شرح 
الأصول ع 7ا4؟ ‏ 


؟ 


١‏ -الشك والظن والوهم : فالشك هوتردد بين معتقدين دون ترسيح لأحدهما على 
الآخر. ويعتبره القدماء مذهب السوفسطائيين وصو على ثلاثة أنواع: اللاأدرية. 
والعنادية» والعندية . وهي في حقيقة الأمر إتجاهات في المعرفة الإنسانية قبل أن تكون فرقا 
القدماء مذهب السوفسطائيين وهو على شادئة أشواع : اللاأدرية » والعنادية, 
والعندية . وهى فى حقيقة الأمر إتجاهات في المعرفة الإنسانية قبل أن تكون فرق 
كلامية أو مذاهب تاريخية . لا يهمنا رصد أسياء الفرق القديمة واتجاهاتها وآرائها من 
الناحية التاريفية الخالصة بل يبمنا وجود هذا الاثهاه الفكري'في كل عصر ء. وتعبيره 
عن موقف معرفي خاص وكشفه عن بناء فكري عام . 

اللاآدرية هو الشلك المبدثي » الشك في الشك إلى ما لا نهاية حتى تنتفي 
الحقائق ويستحيل العلم . وقد صاغْ القدماء حجتين لخدم هذ! الموقف الأولى جدلية 
مؤداها أن نفي الحقاتق هو نفسه حقيقة والثائية نجريبية تعتمد على إثبات المركة 
بالسيرء وإثبات الألم بالضرب . ولا تنفع المناظرة أو الأدلة والبراهين لاثبات العلم 
مع الشكاك عامة واللاأدرية خاصة لأن إمكانية العلم مستحيلة . إذ لا يحدث 
العلم إلا بالانتقال من معلوم إلى ممهول » والشك ينفي إمكان قيام أي معلوم . 
الدثيل الوحيد هو تجارب الألم واللذة . حرق الاصيع للشكاك مثلا من أجل إثبات 
المعارف المسية لم57" . فالانسان لا يشعر بحقيقة إلا في موقف ء ولا يثور إلا 
عندما تهدد حياته . التجربة أصدق من الجدل العقلي. يتطلب الجدل العقلي 
التسليم بامكانية المعرفة ووجوب النظر في حين أن الموقف اللاأدري لا يسلم بأية 
حقائق لأنه موقف إرادي خالص . لذلك عنم القدساء مكالمتهم لعدم وجود أي 
أساس مشترك بينهم . الشك اللاأدري تقصير في النظر ء واأنكار لعمل العقل . 
ونفي لقدرة الانسان على البحث والكشف . وتحليل الواقع ورؤية مكوناته . هناك 
حقائق يمكن معرفتها مثل وجود النفس الذي لا يمكن نفيه . وجود نفس الذي 
(؟8) المراققف من +5 - 45١‏ الارشاد ص 8 ؛ ص 214 فق القاصد ص 45 . 8ه ء شرس المقاصد 

صن ؟8 ؟ شرح التقتازان ص 7١‏ - "ل ؛ التحقيق العام عن 1# ؛ الفصل جح ١‏ من 7 دلم,ء 
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يشك . فالشك فعل من أفعال النفس . لذلك جعل علماء أصول الدين أول أركان 
نظرية العلم إثبات الحقائق والعلوم5*» . هناك حشائق تسكن إليها الئفس 
ضرورة » لا مجال فيها للإييام أو الخداع مشل إني موجود الآن ء جالس وأكتب ٠‏ 
أفكر فيها أكتب فيه ء وإني ممتل ومتخلف ء وأعيش في عصر يسوده النفاق . الشك 
مضاد لسكون النفس . ولا كانت النفس تطلب سكونا فإنه يستحييل الشك29*) . 
يمكن تفنيد الشك ليس فقط بالرجوع إلى بداهات الس وأوليات العقل التي تحدث 
عنها القدماء بل إلى بداهات الموقف الإنساتي -حيث تبرز الوقائع التي يجيا بينها 
الإنسان . فمثلا نحن نعيش في العالم » نتعامل مع الآخرين » نحن شعب أرضه 
محتلة . وبلده نام » تعيش جماهيرنا في ضنك » تصمسارع من أجل لقسة العيش . 
هناك -حقائق إلحياة “المرة التى نعيشهاء وإنكارها هو اثبات لوجودها » وأبعاد 
الشعب عنبا وتجاهل ألجهزة الأعلام ا عمدا ابعاد لتجماهير عن المشاركة في صسم 
القرار والوعي بها أتقاء الحركتها . نعاني من الفقر يومياً » ونقاسي من الاستخلال 
كل لحظة . البسروقراطية مأساتناء والسلط يحثم على صدورنا ء والنفاق يلف 
ويدور حولناء والسخط يعميئا » والأضطهاد موجه ضدنا » والعيون تقف لنا 
بالمرصاد . هذه هي الحقائق اليومية ألتي نعاني منبا ليل نهار وألتى هي مثار حديث 
الناس في الطرقات علنا أو في الدور همسا والتي تكمن وراء هموم المواطتين. أدرك 
ذلك بحياتي : وأعيشةه بوجودي » آراه وألسهء أسمعه وأشعر بهء ولا أكاد أتخعلى ء 
فى أي مها لأا تتحول إلى ثورة ساخطة عارمة + وانتفاضة شعبية لا ينكرها إلا 
متسلط يعمل لصالح طبقة تستغل الشعب وتثري على حسابه . وأنضم إلى حب 
سياسي يعمل على استرداد حقوق الفقراء من الأغنياء » ويعد لتحرير الأرضص 
وتوحيد المنطقة . الحس يدرك ء والوجدان يشعرء والعقلى يحلل . ولا يشك في 
ذلك كله إلا ضال أو مضلل ء يريد أن يبقي الوضع القائم كما هو عليه » ويريد 
أن يقضي عل مشاركة الجماهيرء وأن يستمر في سلبها حقوقها والتدكر هأ » يظهسر 
غير ما يبطن . يظهر الشك ء ويبطن اليقين . يدعو الناس إلى الريبة » وهو جازم 
29 أصول الدين صن 7-5 ؛ الفرق من *5* #54 ؛ السفي صن 1868 . 

(84) المغتى ج ؟١‏ النظر والمعارف صن 77 ٠‏ صن 7ل 48 . 
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بماعيدف إليه . قالشك زعزعة لمعتقدات أإصحاب الحقوق ء وتثبيت لمعتقدات 
سالبي الحقوق . الشاك ضياع للنظر وبالتالي ضياع للأساس الواعي للسلوك . فلا 
يبقى إلا الموى والمصلحة . حينشدذ تركن النفس إلى الدنياء ويترك الإنسان 
رسالته . العمل هو أكير رد فعل على الشك .» واسترداد الحقوق بالفعل أكبر اثيات 
للحقائق النظرية . لذلك كان الشهداء هم الدليل على إثبات وجود الحقائق ع 
وكانت ثورات الشعوب أكبر دليل على إثبانت وجود المبادىء . يمثل الشك اذن 
خطورة على الحياة الاجتماعية وتاريخ الشعوب وذلك برفض المادىء أي رفض 
الالترام والانتهاء إلى العدمية أو الفوضوية أو اللامبالاة أو السلبية المطلقة . ومرحلتتا 
التاريخية التي غر بها الآن لم تصلى إلى هذا الحد . بل إن مأساتنا هي اللامبالاة التي 
تتشأ عن عدم الاحساس بالرسالة » وعدم تحمل الآمانة وليس من عدم تمثل عبدأ 
والعمل على تحقيفه0**© . ولا يعني أثبات الحقائق الوقوع في و الدجماطيقية »: 
وإثبات حقائق مستقلة عن الواقع ٠‏ لا تتغير بتغيره . فالحقائق هو هذا الواقع نفسه 
عل مستوى الادراك ‏ إذا تخلف الادراك عن الواقع حول الفكر إلى صورية 
خالصة . وإذا سبق الفكر تطور الواقع مول إلى طفولة ومراهقة . ولكن محويل 
الواقع إلى فكر ثم العود إلى الواقع للتأثير فيه هي حقيقة ثابتة . لا إثبات إلا لمركة 
الواقع وصياغتها بالفكر . التاريخ حقيقة أولى » مساره وحركته وتتطوره » مثل 
حقيقة وجود النفس . 


والعنادية مذهب من يعترف بوجود الحقائق ٠‏ وبالتالي يكون أقل شكأ من 
مذهب اللاأدرية الذي ينكر وجود الحقائق أصلا . وينفي إمكان معرفتها. وهو 
المذهب القائل بتكافؤ الأدلة واستحالة الوصول إلى اليقين ححيث تتعادل المواقفف 
كلها , وتساوى الحجج ء وتختلف الآراء وتتضارب الأقوال دون امكانية ترجيح 
أحدها على الآخر . كل الدلائل ينفي بعضها بعضاً . ليس هناك دليل إلا وله دليل 
مضاد ء ولا توجد حجة إلا وها حجة مناقضة . ومن ثم تساوت الآراء في الحق 


ايه القصضيل ج ه اص 154 4. عى /51أ ‏ 4ئأ ا أنظر أيضساً مراستنا وعن اللامبالاة » بحث 
فلسقي ء قضايا معاصرة )١(‏ في فكرتا المعاصر . 


فا 


والباطل . فهي إما كلها باطل وإما كلها حق . ولما استحال أن تكون كلها حق . 
فالحق لا يناقض الحق ء فهي إذن كلها باطل لاستحالة تغلب حجة على أخرى أو 
دليل على أخخر . وبالتدالي ليس هناك رأي أو مذهب أصمح من الرأي أو المذهب 
المعارضص2253 , 


والحقيقة أن القول بتكافؤ الآدلة نفي لبداهات الحسن وأوائل العقول 
ومعطيات الوجدان مثل وجود النفس ووجود العالم بصرف النظر عن إثبات حدوثه 
أو نفيه . فالآدلة لا هدم بعضها البعض لأن بداهات الحس واوائل العقول 
ومعطيات الوجدان لا مختلف عليها اثنان بل إنها مقاييس للحّظأ والصواب . 
والقول بتكافؤ الأدلة اثبات لعلم يقيني لا يتساوى مع نقيضه وهو هذ! القول 
نفسه . وذلك يثيت وجود حقيقة يمكن معرقتها . وهى حجة جدلية يقدمها القدماء 
لتفئيد رأي اللخنصم . وإن افتراض خخطأ كل رأي يعني أن القول يتكافؤ الأدلة بأعتباره 
رأياً خطأ وبالتالي ينبزم المذهب لعدم وجود دليل . وهي حجة -جدلية لتفنيد رأي 
الخصم . ولا يمكن أن تصدق الأحكام المتناقضة كلها على شيء واحد كيا لا يمكن 
أن تكون كلها صحيصة لأنبا متداقضة أو بأطلة . لكل شيء حكم معين هو الحكم 
الصحيح وما سواه باطل . الآسحكام المتناقضة على الشيء الواحد لا تصدق معأ ولا 
ترتفم معأ على رأي المناطقة بل بها صواب وخطأ » إذا صح أمرها بطلت الأحكام 
الأخرى . والسبيل إلى التمييز بينبا هو اليرهان . لا يوجد دليل بهدم دليلا آخر بل 
عنأك تفسيرات مختلفة تتنازع وأقعة معينة . لا يوجد التناقض إلا عل المستوىق 
الصوري أو المادي . أما على المستوى الانساني فيمكن الاحتكام إلى الواقيع العمل 
لمعرفة أي التفسيرات أصدق . تدل الأحكام المتناقضة على اختلاف وجهات النظر 
أكثر ما تدل على تساوي الحق والباطق وتعادلمها . تشير إلى البعد الذاي أكثر ما 
تشير إلى البعد الموضوعي 2*0 وتغيير الانسان لوجهة نظره لا يعني تغيير الحق أو 


5م الفصل جه . من 199 , 
امع الفصل جاه ص 514 5١5‏ وا ص 131/5198 وند أفاضي أبن حزع في مذاهب إلشك لأتيه 
مجمع بين علم أصول الذدين وتاريخ القرق . 


خف 


إتكار وجود -حقيقة ثابتة بل يعني تغيير الظروف والأحوال والمادة تة تقييم الحكم طيقأ 
للادلة الجديدة وذلك على مستسوى تعين المييدأ في الواقع وليس على مستوى المبدأ 
ذاته . إن كل حكم إنساني هو حكم تقريبي مشروط بدقة البحث وسلامة 
الادراك . وقد يتتقل الانسان من خط إلى خطا حى يعثر في النباية على الصواسب . 
ويرجع الخطأ والصواب في الاحكام إلى شمول الحكم وأتساعه . الحكم الضيق لا 
يصدق على واقع أشمل . ؛ والحكم الشامل قد لا يصدق على واقع أضيقٍ إذا كان 
متفردأ . قد يكون الانتفال من رآي إلى آخر هو انتقال من رأي أقل صواباً إلى رأي 
آخر أكثر صواباً » وهذا الانتقال ذاته إقرار يوجود الصواب . وطريق الانتقال هو 
البرهان حت د يتم الوصول إلى اليقين . يمكن إذن الانتقال من رأي إلى أخصر بشرط 
تواقر حسن 3 إذ ينضج الانسات مع تقدم العمر . وتصح اراؤه بدقة البحث 
وتغير المناهج ع التحليل وربما لاختلاف اللضة وا مصطلحات . وذليك 
طبيعي نظراً لما يحدث في حياة الانسان من تطور قكري ونضج علمي + ووعي 
اجتماعي . إن ثبوت الحقائق لا يعني جمودها من ححيث الصورة أو المضمسون82* , 
ولا يعني تفاوت البراهين دقة ووضوحاً أنها لا تثبت شيئاً فالداس متفاوتة في 
الادراك . ويمكن أن يتضصح الخفي 5 وأن يفصل المجمل . وأن يحكم المتشابه . 
لذلك كان العلم أساساً نظرية في الايضاح2**؟ . وإن تفاوت الناس في المدركات 
الجسية لا يعنى إنتفاء الحقائق وعدم أمكان معرفتها . فذاك رأجم إلم اختلافى دقّة 
الخواس وتفاوت عملها وطريقة تحويلها إلى تصورات ثم أحكام . كيا يتوقف على 
درجحة تيفط الشعور » وهو شرط إدراك الواس2''0 . ويتوقف على حياد الشعور 
وعدم تحيزه أو مضوعه لهوى أو مصلحة . ولا يفسير المعرفة الانسانية احتمال 
الخطأ. فالاطاً كالصواب طرفان لما . وقد يحدث الخطأ في فهم الوحي وتحويله إلى 


(68) الفصل جح ه عي <١"‏ - 5+4 4 من 1955 . 
(ذه) انظر سابقاً- أول ‏ نشأة نظرية العلم وتعطورها /ظ- بناء نظرية العلم وأيضاً رسالعنا الشانية 
10 «مناهه عملت ها ,غنوه لوجع مجممغط2 عا عل موقع :1:5 
ونظرية الايضاح مستقثة تامأ عن الثراث الغربي لا أصوطا في مناهيع الأصوليين . 
(50) الفصل جاه ء ص 145 ء عس 3076-7037 انظر أيضاً تسنج : تربية الجنس البشري . 
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علوم عقلية أو إنسانية . والمعرفة لاا يضيرها البحث ودقة النظر وشدة الخصومة وتوالي 
الأجيال فتلك مهمة الانسان وشرفه وعظمته . وقد يكون البحث عن الحق أولى 
من الخصول عليه90© . ولا يعني كون البرهان إجالياً العجز عن الاتيأن بالسرهان 
التفصيل . فالعقل قادر على اعطاء أكثر الاستدلالات دقة وتفصيلاً . قد يؤدي 
البرهان الاجمالي إلى التاويل كا تفعل الباطنية وقد يدث بعد التصديق وئيس 
قبله . وقد لا يخضع للبحث الدقيق فيكون أقرب إلى التسويه والمغالطة منه إلى 
البرهان ولكنه قد يؤدي أيضاً إلى العلم إذا امتنع التأويل وكان سابقاً على التصديق 
وضع لمناهج البحث المحكمة كالسبر والتقسيه 9 . وإذا استحال الترجيح بين 
معتقدين أو تصورين نظراً لنقصان الدليل فإنه يمكن أذ أنفعهها للناس وأقلهيا 
ضررا دفاعا عن المصلحة العامة والأقرب إلى تحقيق مصاليم الأغلبية . إن وجود 
شيء -حقيقي تتمثله الجماهير أو تسعى لتحقيقبه لهو الشرط الضروري لأي تغير 
اجتماعي . وإلا فلماذ! يضحي الانسان ؟ ولماذ! يستشهد ؟ إن ضرورة العمل وئقل 
الحياة تستلزم أخخذ المواقفه . وبدلاً من أن تؤخصل بالبخت والمصادفة فتكون 
عشوائية عابثة يلزم الترجيح إن لم يكن بالدليل النظري فبالمصلحة العامة. وقد 
نشا علم باكمله في علم أصول الفقه لهذا الغرض وهو « علم التعارض والتراجيح » 
بين الروايات والأدلة . موقفب الشك إذن بالإضافة إلى أنه مستحيل عملا لأن الحياة 
تسير وفقاأ للاعتقاد مستحيل نظرا لا تقدمه الحياة من بواعث ودوافع ولما تقوم عليه 
من مقاصد وغايات ٠‏ تعمل كلها كمرجحاتت . 

ولا يعنى اختلاف الآراء وتضاربها وعناد الناس عدم وجود الحقائق أو إمكانية 
معرفتها أو إنكار شرعيتها أو صدقها إذ يمكن معرفة كل ذلك بالبرهان . وهو أقل 
في العلوم الصورية والعلوم المادية منه في العلوم الانسانية نظر!ا لتداخل الأهواء 
والمعتقدات والمصالم . كا ينشا هذ! الاختلاف والتضارب نتيجة للتكاسى عن 
طلب البرهان أو الوقوع في التقليد والتسليم بال موروث دون تقد أو تمحيص . كما 
)6١(‏ يتضح ذلك في كثير من الآيات القرآنية عن الحواس الخمس مثلى « فإنها لا تعمي الأبصار ولكن 

تعمى القلوب التي في الصدور :(؟” : 45) . 

(25 الفصل جه مي 5١5‏ . 
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ينشأ من اخختلاف مناهج التحليل وستوياته ولغته وأسلومه بين المشطابة والدل 
والبرهان . ولا يعني عدم اتباح التاس للحق انتقاء !لق وإستبحالة معرفته بل يدل 
على؟ الجهل أو نقص ف ألوعي أو تغليب المصالح والأهواء على الميادىء العامة . كيا 
لا يدل تخلف العمل عن النظر على استحالة النظر بل يدل على الخوف وإيثار 
السلامة . ولا يعني اختلاف العلياء فييا بيهم انتفاء وجصود الحشائق واستصالة 
معرفتها بل يشير إلى تعدد التفسيرات طبقاً لمكونات الواقع ورحركة التارييخ . وكلها 
مشروعة طبقا للحاجة . إذ يتحول الوحي بمجرد نزوله في زمان ومكان معيشين 

ولدى شعب بعينه وفى مرحلة تارمخية ممددة ‏ يتحول إلى حضارة . والحضارة لها 
بناؤها الانساأني . ونشأتها طبقا للحلجات البشرية . لا يعني التعدد في التفسيرات 
إذن التضارب والتتاحر بل الاجتهادات الممختلفة طبقا للصالعم العام وما تستطيع أن 
تحققه من نفع للناس . والرأي غير الحوى . الرأي له برهانه أمأ ال موى فاتفعال 

ومزاج . لذلك كتب الفقهاء في و ذم الموى 4 . الرأي قول يقوم على دليل . 
وال وى دعوى بلا دليل . إن القول بتكافؤ الأدلة ثم الاعتراف بأن 'أحدها حق 
والآخر باطل دون التعيين والتخصيص هو اقتراب من اليقين وترك الشك دون أن 
تكون هناك ثقة بالعقل وقدرته على تعيين الحق والتمييز بيشه ويين اليناطل سشواء 
التغيين النظري أو الترجييح العملي طيقأ للصالح العام . إن القول بتكافؤ الآدلة 
فيا دون ١‏ الله » اعتراف بتعيين واحد هو وسود ميذا أو حقيقة يعقلها الشميع ويترك 
تفسيرها يعد ذلك طيقاً للممجتمعات وحسب مراحجل التاريخ . والقول بتكافق هأ 
قييا دون « الله » و ١‏ النبوة ؛ أي في أقوال البشر وتفسسراتهم هوأيضاً نزول إل 
تعينات الواقع درجة أكثر والاتفاق على وجود فكر انساني متكامل ونظام اجتماعي 
للناس في, كل زمان ومكان . إن القول بتكافؤ الأدلة نظرأ لا يمنع من إليقين 
عملا وذلك لأن الانان مموجب عقله يلشزم بمبدأ يتتج عنه إدراك الفضائل 
وتمارستها » ويمكن إدراك هذا المبذأ بالعقل ولكنه يقين عملي خالص9") . 
85 القصل جح ه . عن 5١9-9٠٠١‏ داص 199 144 ؛ وبالنسبة لتعدد التفسيرات . هذ! هو 
معنى الحديث الشهور « أصحاي كالنجوم فبأبهم اقتديتم اهتديتم » أو و إغملاف الآئمة رحمة 
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وخلاصة القول إن القول بتكافؤ الأدلة يؤدي إلى إنكار عدة أشياء منبا : قذرة 
العقل على الوصول إلى حشائق الأشياء وبسداهة الحس وأوليات العقل ومعطيات 
الوجدان ٠‏ قدرة العقل على وصف الواقع وتحليل الأوضاع الاجتماعية وهموم الناس 
التي تيشم على الصدورء دور الآخرين في امكانية اطراد التحليل والوصف ولأهمية 
رأي الجماعة والتجصربة المششركة ؛ سحاجة الواقم إلى بناء والعمل إلى نظرء 
فالترجيح والتفضيل أولى من العشوائية والمصادفة + قدرة الانسان على الاختيار بين 
المواقف وتفضيل مصلحة على أخخرى . وحرية الحركة في الممارسة ؛ وجود قوى 
اجتماعية وراء الآدلة تحسم الصراع لمصلحة الأقوى والآدل ؛ وجود -حركدة التاريم 
وقانون الأغلبية وحق الشعوب . فاليقين التاريخي لا يقل ا*مية عن اليقين النظري 
والعمل . 

أما ١‏ العندية » وهوالمذهب ألثالث في الشك فلم يفصل فيه القدصساء 
تفصيلهم للاأدرية والقول بتكافؤ الآدلة . ومع ذلك ترى العندية ء أن كل الآراء 
صحيحة عند قاثليها ومن هنا جاءت تسميتها بالعندية وهي على نقيض العنادية التي 
تري الآراء كلها باطلة . والحقيقة أن اعتبار الاعتقادات كلهأ صحيحة نفي لمعيارية 
العلم وامكانية إثبات حقيفة واحدة والتمييز بين الحق والباطل . ووقوع في النسبية 
المطلقة . وقد قلي القدماء الحجة الجدلية ضد المذهب ء. فالعتدية مذهب باطل 
لأنه عندنا باطل وبااتالي يكون بطلانه حقيقة . العندية إنكار للصفات ال موفصوعية 
للأشياء» وإرجاعها إلى مجرد إنطباعات ذاتية وأمزجة فردية » وإحساسات 
خاطئة . لا توجد صفات متناقضة في الطبيعة بل في إدراك التاس لما . كما توبجد 
حقائق موضوعية إجتماعية مثل ضرورة الثورة استرداداً لحقوق الفقراء من الأغنياء » 
وحصولاً على الاستقلال الوطني ضد المحتل الأجنبي . ودفاعاً عن الحسرية 
والديمقراطية ضد التسلط والطغيان ء وتوحيد الآمة بعد التجرئة والتشرذم ؛ 
وحفاظاً على الحوية ضد التغريب ٠‏ وتجنيداً للجماهير حتى تكون بثقلها الضمان 
الوحيد لنيل حقوقها . لا يعني اختلاف التعبيرات ضياع الحقيقة . هناك عدة 
مستويات لتحليل الواقع وللقدرة على الفعلى ولدرجة الوعي ولصراحة التعبير) 

يدك 


والقدرة على التعبير عن 'الصالم العام(؟'؟ . 

الشك إذن عمذاهبه الثلاثة لا يمكن أن يكون أساساً لنظرية في العلم تقر 
إنكار الحقائق أو على استحالة معرفتها أو على نسيرتها . وهذا لا يعني ألا يكون 
الشك مقدمة للنظر وشرطه . بل أنه عند البعض أول الواجبات على المكلفب حتى 
يخف التقليد ويقضى على التبعية . 


والظن أعلى درجة من الشك وأقرب إلى المعرفة والعلم لأنه قد تحول من 
اعتقاد غير جازم إلى اعتقاد جازم يجاوز التردد إلى الترجيح . ونا كان المرجميح ليس 
دليلاً برهانياً يظل الظن في مرقبة الاعتقاد غير الجازم ولا يرتقي مطلقاً إلى درجة 
العلم . فإذا كان الراجس هو الظن فالمرجوح هو الوهم وهو قياس أمر غير بحسوس 
على أمر تحسوس وهو أساس قياس الغائب على الشاهد الذي هو أساس الفكر 
« الإغمي ٠‏ كله . وقد يقوم على المخيلات أي على الصور الشعرية تشرغيباً للنفس أو 
تنفيراً لمأ . والحقيقة أن القياسات الشعرية قد تكون صادقة نظراً لاحساس الشاعر 
وصدقه وبالتالي لا تكون التموذج الآمشل للوهم . فالوهم اصدار حكم على واقع 
غير مطابق له في حين أن الشعر لا يهدف إلا إلى التأثير على النفوس وإيصال تجربة 
إنسانية تطايقها مع نفسها ومع تجارب الآخرين بالمشاركة . 

وبالرغم من أن القدماء لم يتوسعوأ كثيراً في وصف الشك واللن والوهم إلا 
أن لها أبلغ الأثر في حياتنا المماصرة . فتحن لا نقشرق بين منطق اإلظن ومنطق 
السيقين بل نخلط بينهه) . فكثيراً ما نستعمل منطق الظن على أنه منطق لليقين . 
كما أننا لانميز بين أنواع الحجج . البرهاني والخطابي والجدلى . فكثيراً ما شطب 
ونظن أننا برهن 5 وكثيراً ما نجادل ونظن أننا نستدل . تمئل قسمة القدماء لأنواع 
الحجج تقدماً أكثر مما نحن عليه الآن . سل إن بعض الحوانب في فكرنا المعاصر 
يقوم على الوهم والمخيلة أكثر مما يقوم على العقل » ويعتمد عل المغالطات أكثر نما 


(54) الغصل جا أ .ا عن لم - ة ؛ التلخيصض. من #؟ ؛ شرح الغمازاني صن ٠٠75؛‏ التحقيق الام 
ص ١7‏ ؛ الارشاد عن ل ؛ أصول الدين من 7 ؛ المغني جا 137 ء النظر والعارقا ص 45 - 
مام ذ تحقة امريد من عم . وأبو هاشم أخبائي هر الذى عيعل الشك أول الواجبات , 
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يعتمد على الحجج والبراهين . نستعمل القياسات الظنية ونظن أتها برهانية . 
وكثيراً ما نسلم بالمشهورات التي تروجها أجهزة ة الاعلام فتصبح بممثابة معتقدات 
للناس بكثرة ترديدها » وتصبيح جزءاً من ثقافتهم تعمية لهم عن الحقائق البرهاتية . 
كا أننا في حياتنا الثقافية نجادل الخصم دون التسليم بمقدماته بل نشغل أنفسنا 
بتفنيدها ومن ثم يتحول جدكنا إلى تتاطسم وتدازع وخصام . لذلك يستحيل 
الحوار » ولا يكون هناك مجال [لا للتقاذف والاتهامات والسباب . وكثيرا ما تغلب 
المغالطات على ثقافتنا الوطئية » وتغليب المرجوح على الراجح . كما آننا غالباً ما 
نقيس غير المحسوس على المحسوس ١‏ خطأ في أمور لا تقاس مثل فكشرنا الإلمي , 
وتصوير الله غير المحسوس بالانسان المحسسوس . والوقوع في التجسيم والتشبيه أو 
بالنسبة إلى أمور المعاد وقياسها على النعيم والعذاب في الدنيا في حين أنه يمكن 
إستعمال المحسوس لتفسير نشأة غير المحسوس من حيث الصور الأدبية والنثسأة . 
فلا يوجد تصور في الذهن إلا ما ينشأ في الواقع أولاً سواء كفعل أو كرد فعل . ولا 
نقيس غير ا محسوس على المحسوس بطريقة صائبة على نحو ما يفعل أصوليو الفقه 
في قياس الغائب على الشاهد . ى] تغلب على فكرننا القومي الخييالات الشعرية 
والأساليب التطابية بغية التأثير على التفوس ء تأييدا لشخص أو هجوماً على أخخر 
حتى اتهمت عقليتنا على مسار التاريخ بأنها عقلية إنشائية لا خبرية ٠‏ وبأن لغنا 
غنائية وليسته تقريرية )» فنحن نعيش في هذ العام خحطباء وشعراء دون أن نعيش 
مفكرين وعلاء2 "2 . 

؟ ‏ الحهل : والجهل اعتقاد جازم غير مطابق . والاعتقاد الجازم قطعية مضادة 
للعلم ونقيضر النظر . ويتنقصه البرهان . ويكون عدم المطابقة مع الواقع 5 فمقياس 
العلم مطابقة ة الاعتقاد للواقع , » إن كان مطابقاً كان علماً » وإن لم يكن مطابقاً كان 
جهلا . ويصاحيه سكون النفس وغياب التردد والريبة وبالتالي ين الكو ا 
ويمر التطابق بالشعور » وليس مجرد تطابق الي صوري مأدى , بين الفكر والواقع 
تطابق بين المقهوم والماصلق . 


. في فكريا المعاصر‎ )١( أنظر مقالنا : التفكير الديني وإزتواجية الشخمية 4 قفايا معاصرة‎ 8١ 
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وبالرغم من أن القدماء لم يفصلوا في الخهل إلا أنه يخلب أيضاً كالظن على 
حياتنا المعاصرة . لا يمعنى عدم العلم أو بمعنى الجهل بالقراءة والكتابة أي الأمية ‏ 
الني ُتحدث كثيراً عن محوها ونعقد ها البرامج والندوائت ‏ فقد يكون غياس العلم 
علياً » وهو الجهل العالم كيا هو الخال لدى الأمي العالم . وقد يكون -حضور العلم 
جهلا وهو العلم الجاهل كما هو الحال لدى المتعلم الجاهل70) . فالأمي بصدق 
فراستهء وبأمكاله العامية . وياأحساأسه بالواقع ؛ بتكأته الشعبية ع وبوجدان»ه 
الشاريخي ؛ ويتراكم الاف السدين قد يكسون أعلم من المتكلم من حيث البوعي 
والانتباه . والقدرة على الرؤ ية المباشرة للواقع بلا تدليس أو إيبام . كا أن المتعلم 
باغترابه » واتفصاله عن الواقىم » وياستخدامه جعبة من الألفاظ للتضليل 
والتعميية يكون أجهل من اللماهل ٠‏ سل ويكون جهله مركباً لأنه لا يعلم أنه 
جاهل . قد يكون الجهل في حياتنا المعاصرة ماثلا في عدم الوعي بأنفسنا , 
وبالمرحلة التاريخية التى غرٌ بباء وفى غياب مشروع قومي تحققه الآمة» وتجند له 
قواها » وتحشد له أمكانياتها . بعد أن كان لحا واحد وانتكس بعد أن شرع من 
مضمونه فأصبح مثل كرة الحواء بلا ثقل من التراث وبلا أساس من الجماهير . قد 
يكون الجهل في تخلف مؤسساتنا القومية عن درجة تقدم الواقع وحركته وفي عدم 
ثيل السلطتين الدينية والسياسية لحركة الواقم العريض ومحاصرتهيا لطلائع هذه 
الحركة ومحماولة ععزممًا عن الواقع ومن وسط الجماهير . امهل هو هذا التفاوت 
الشديد بين ها يدور في الواقع من قوى للتغير والحركة وبين النظم الاجتماعيية 
والسياسية القائمة التى تحاول ايقاف هذه القوى والقضاء عليها ء وهو في الحقيقة 
جهل بالتاريخ وبمساره . والانسان مسؤول عن هذا الجهل ولكننا في حياتنا 
المعاصرة جعلنا الله مسؤ ولا عنه . وبرأنا أنفسنا من تبعة هذا الجهل بدعوى أن 
علمنا تحدود أمام العلم « الإلغهي » ء واأدراكنا قاصر عن أدراكه » وعقلنا ضعيف لا 
يقدر على تجاوز الخحدود التي رسمها الله له . نتوقف أمام الغيب الأث الانسان 
ذو علم محدود والله ذو علم مطلق . وبالتالي نكدون أكثر تخلفاً في تحليلنا لأسباب 
الجهل وتحديد المسؤ ول عنه . في ححين أن الحهل لدينا له أسيابه المباشرة في مضمون 
(55) للامام الشهيد سيك تطب تعبير مشهور عو و الجهل الذي يحمل الدكتوراء ه . 
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ثقافتنا التى هي أقرب إلى الاعتقاد الجازم غير المطابق للواقع أو للفكر أو للتاريخ . 
تلذلألك سادت حياتنا المع أمسرة القطعية » وعدم العفضل + وإتكار النظر ء وإسقاط 
الواقع من الحساب ٠‏ وغياب التاريخ كبعد شعوري وكميدان للعمل والتحقيق . 


التقليد: لقد أفاض القدماء فى التقليد كما غصنا نحن فيه إلى الأذقات. 
فالتقليد اعتقاد جازم مطابق ولكن دون سبب للمطايقة . ومن ثم فهولا يؤدي إلى العلم . 
هو قطع وجزم دون نظر . هو اعتقاد أي حكم أو تصديق ١‏ وجازم لآنه لا شك 

فيه ولا تردد ء ومطابق لأنه يتمائل هعم شيء أخر قد يكون تراثا قذياً أو معاصراً 
حديثاً أو شخصاً ميتأ أو شخصية حية ولكن دون سبب وبلا برهان قطعي من بحس 
أو عقل أو استدلال . التقليد تبعية للآخرين من غير مطالبتهم بالبرهان . لا يرتقي 
إل اليقين . ولا يفيد الظن . ولا يمكن اختيار أحد الاحتمالين عن طريق التقليد 
بلا سبب للتفضيل0© . 
ويقوم التقليد على بعض الحججء هي في الحقيقة ضد النظر » فإذا بطل النظر 
ثبت التقليد اتباعاً لبرهان الخلفب ء نفى الشيء لاثبات نقيضه ٠‏ وهو برهان, سلبي 
خالص لا يش يثبت شيئا لأن النظر والتقليد ليسا هما الاحتمالين الوحيديسن كطريقين 
للمعرفة إذ به يضسع الصوفية الذوق والاخام . أن مجرد انكار القياس لا يثبت التقليد » 
وإنكار الشيء ات ت ضده ء وبرهان الختف يدخل ضمن منطق الظن لأنه يقوم 
على حجة جدلية . ليس التقليد هو البديل الوحيد على فساد القياس". فهناك 
بداهة الحس وأوائل العقول ومعطيات الوجداإن . وكل الحجج مستقأة من قصة 
ابليس وصراعه مع آدم . فقد قاس ابليس الثار على الطين . وخلقتني من نار 
وخلقته من طين » فأخطا وهي حسجج ضعيفة لعدة أسباب . فأهدف عن ألقصة هو 
التأثير على النقس وليس اإصدار حكم ع وإلحث عل العمل اكش من الوصف 


(51) شرم الأصول من 57-53 ؛ اللحصل من /؟ ؛ شرح التفتازاني عن 45 ؛ المقاأصد ص ؟١ ٠‏ 
ص 5ب لاخداه شرح المقاصد عس ١‏ ؛ الأنصاري عس ف ؛ تحفة امريد ص 1" . شرح الخريدة 
عن ١1#‏ ؛ المقني بح 189 النظر والمعارف صن 178-315 ؟ الملخيط من "1١‏ . 
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والتضرير » والإيحاء إلى النقس وليس مصدراً للأحكام الشرعية . فهي صورة 
شعرية أكثر منها حادثة تاريخية » والقصص والمجاز ليسا مصدرأ للأحكام . وحتى 
على فرض صحة استباط أحكام من القصص فإن أشخاصا كثيرة تقيس وتصيب » 
وئيس كل من قاس فقد أخطأ . ولا يمكن أصدار حكم كل على واقعة جزئية وكثير 
من المؤ هنين يقيسون ويصيبون . كنا تقيس الأنبياء وتصيب . وكيا بين الفقهاء ذلك 
في كتب « أقيسة الرسسول » . بل إن الله ذائه يقيس ويصيب . والوحي مملوء 
بالأقيسة الصائبة على هأ بِيّن الفقهاء. ليس الشطأ من القياس في ذاته بل من طرق 
الاستدلال الخاطعة وتقوم مناهج الأصوليين على القياس + والقياس الشرعي 
يصيب ؛ وهو مصدر من مصادر التشريع . إن أقصى ما تستطيع هذه القصة أن 
تقدمه هو أنها تنبه على القياسات القائسة على مقندمات خخاطتة فتقيس الكم على 
الكيف وليست تلك التي تقوم على المقدمات الصحيحة . هذه الحجج كلها يمكن 
في نفس الوقت استعماها دفاعاً عن القياس كأحد أشكال النظر وئيس فقط ضد 
التقليد . 


وقد صاغ المعصزلة عدة حجج عقلية ضد التقليد لبيان استحالته النظرية 
والعملية » وضرورة الاستدلال . فالمقلد لا يستطيع تقليد المذاهب كلها لتعارضها 
ولحاجة السلوك إلى مذهب واحد . ولا يمكن أن يكون الاختيار بيتبا مصادقة 
عشوائية أو بالمزاج والهوى بل بالنظر والاستدلال . كبا أن المقلد لا يقلد غير العالم 
لأنه جاهل بل يقلد العالم الذي له علم عن طريق غير التقليد وإلا تسلسلدا إلى ما 
لا نبايسة . وعلم العسالم اما من العلم الغسروري أو العلم النسظري . والعلم 
الضروري مشاع عند الناس جميعأ يستطيعه المقلد وبالثالى فلا حاجة له إلى 
التقليد » والعلم النظري هو طريق العلم لأن النظر يفيد العلم . هذا بالاضافة إلى 
أن التقليد يؤدي إلى الخطأ النظري واللاطأ العملى على السواء لآنه شال من اليقين في 
حين أن العلم يقيني في النظر وبالتالي يقيتي في العمل . 


ولا يمكن تقليد الآكثرين لأن الكشرة حجة كمية والعلم كيف . وقد كأن 
الأنبياء أقلية في سومهم وهم الأغلبية . وكان الدعاة والمصلحون والعلاء أقلية في 


وذقنا 


أقوامهم2"*0 . وكان أهل الحق باستمرار أقل عدداً من أهل الباطل . وهذا لا 
يعني التذكر لدور الأغلبية أو اهمال مصالحها أو الاقلال من شأنا فالأغلبية الصامتة 
يدافع عغبا الآنيياء والدعاة والمصلحون . ويعبرون عن مصالحها » ويبعثون فيها النظر 
وحس العلم حتى تستنير وتستقل فتصبح قادرة على الدفاع عن حقوقها بنفسها وحتى 
تفرز طليعتها من ثناياها وهم العلاء والفقهاء والآئمة » وتكون قادرة على قيادتها 
وحمايتها . وهذا لا يعني أيضا إنكار دور الأغلبية النظري في الاجماع والنزول على 
رأيها ء فالاجماع أحد مصادر التشريع ودرءا لمخاطر القردية والتسلط والاستبداد 
بالرأي . ولا يقوم الاجماع على تقليد بل هو أخيذ بالدليل النقل أو العقلى أو المصلحي 
الذي يعلمه الجميه 050 . 


كما لا يجوز تقليد الأزهدين لأن الزهد لا يعني العلم بالضرورة بل قد ينثا 
عن خطأ في الحكم وعلى جهل بالوحي واتحراف بالدين كبا هو الخال عند الصوفية 
وني باقي الديانات . كما لا يعني الفضل بالضرورة بلى قد يكشف عن طميع مقنع 
ورغبة فييا هو أكش مما في أيدي الناس . هذا بالاضافة إلى أن الزهد ليس -حقيقة 
نظرية وبالتالي فهو ليس دليلا أو برهاناً”" . 


ولا يمكن تقليد السلف لأن التقليد إتكار لدور العقل ولضرورة التصديق 


(54) سرفض القرآن .حجة الأكثرية في النظر والعسل على السواء في كثير من الآيات مثل : «وقل لا 
يستوي الخبيث والطيب ولو اعجبك كثرة الخبيث » (ه : ٠١١‏ ) ؟ « وإن تطع أكثر من في الأرض 
يضلوك عن سبيل الله » (2 : 4915 ؛ : وتفأخسر بيدكم » وتكائر في الأموال والأولاد » 
١ه‏ : 7١‏ ) ؛ ولا خير في كثير من نجواهم إلا من أمر بصدقه » (4 : 114) + وتظهر النواحي 
العماية في 'القتال مشل « ولن تغني عنكم فنتكم شيئاً ولو كثرت » (8 : 194 ) 4؛ « ويوم حنين إِذْ 
أعجبتكم كثرتكم فلم تشن عنكم شيثاً ؛ (4: ه؟ ) ؛ د كم من فئة قايلة غلبتقئة كثيرة بإذن أله , 
(* :43؟) ويشير القرإن إلى الكشرة بآن أكشر الناس فاسقون . لا يشكرون ؛ كأفرون . 
جاعلون , جلحدون ء لا يعلمون: للحق كارهون. . . الخ . 

(5) شرح الأصول ص 59-51١‏ ؛ المغني جح ؟ ١‏ التظر والمعارف مي 3157 ١784‏ . 

(8) شرم الأصول ص 5١‏ ال معني ج” ١‏ النظر والعارف من 177 . صن ١لاة‏ 0789 . 


"5 


قضاء على الحاضر والمستقيل باسم الماضي » وايقاف مسار التاريخ على إحدى مراحله 
الماضية فيتحتب التاريخ وتتقوس حركته ويتحول إلى كهف يغلف الانسان . 
ويعيش فيه تحت قبوه » وكلءما أزداد سك الانسان بالقديم أزداد التسدب حي ينبار 
التاريخ » ويتخلف الانسان ٠‏ ويلفظ أنفاسه خا رج المسار » ويتحول إلى كائن من 

الحفريات يعيش في طىي النسيان . ثم يزداد الأممر سوءاً يتدشخل التعصب نظرا 
لغياب العقل واللحس والاتصال المباشر بالواقع فتقع الفتن ويحدث الشقاق. قد 

تكون النشأة الاجتماعية على دين الأسلاف نقطة البداية ولكتها لا تكون نقطة 
العهاية بالضرورة نظراً لتطور الوعي وتضج الانسان وادراكه لما حيط به من أصور . 
ومأ يأخمذه من مواقف . فالحياة 7 تسير نحو الأففسل . إن تقليد السلف عسو قول 
بتكافؤ الآدلة نظرا لاختلاف أقوال السلف وعدم وود مقياس للاتحتيار بينها أو 
' للتحققمن صدق أحدها . وقد رفض القدماء تقليد السلف بحجة جدلية تقوم على 
القسمة لمصدر التقليد ء الله أو الرسول أو العقل ء والمصادر الثلاثة تحرم التفليد » 
بنص القران » ويئص الحديث ء وبنظر العقل . حى إذا صعب على الانسأن 
الحصول عل اليقين النظري قهناك اليقين العمل ٠‏ يقين السلوك القائم على الطبيعة 
والصالح العام . التقليد إذن ضد العقل النظري وضد العقل العملي على السواء . 
والانسان قادر بعقله وبعمله الصالم أن يسير وفقاً لهداه2© . التقليد ضد 
الفطرة ء واتكار لمعطياتهبا من -حقائق وعلوم . والوحي قطري في الانسان . ححتى 
العامي يدركه بنفسه دون نظرء ببداهة الحس ء وأوليات العقل ». ومعطييات 
الوجدإن . تقليد العامي إذن إنكار لفطرته -حتى ولو لم يستطع استعمال مصطلحات 
العلياء . يمكنه أن يعبر تلقائياً عن تصوره للسياة دون تقليد الغير . المعرفة إذن 
طبيعية سواء الغسطرية منها أو الاستدلالية . والتفكير أي طلب الدليل فطري في 
الانسان سواء من بلغته الرسالة أو لم تبلغه . تقوم الرسالة على العقل » والعقل 
قائم في الانسان قبل أن تأت الرسالة ء الاستدلال إذن فرضص كفاية على من لم تبلغه 
الرسالة وفرض عين على من بلغته . لذلك جعل بعض القدماء مسوضوع التقليد 


(9/1) الفصل ب ه من, 143-144 أنظر إيضاً الفصل اثثامن الحقل والتقل . 


ا 


لفسظياً خالصاً لآن جع الناس لا تسرف عن طريق التقلييد بل عن طريق النظر 
والااستدلال7 47 , 


وتحريم التقليد ينطبق على كل الموضوعات ء لا فرق بين دينية ودنيوية ٠‏ بل 
من حيث هو موقف في الحياة نظري أو عملي لأنه مجرد تبعية وأعتقاد .جازم بلا 
دليل . وخطورتة في أن المقلد لا يرجم عن تقليذه حت ولو رجع العالم بعد إعماله 
النظر . تمريم التقليد إذن عام وشامل بصرف النظر عن المقلد سواء كان فردا أم 
جاعة . بل لقد تهرأ القدماء » وحرموا تقليد الرسول باعتباره فرداً . أما إذا كان 
التقليد إتباعاً لدلالة فإنه لا يكون تقليداً . لذلك قبل بعض القدماء تقليد القرآن 
والسنة القطعية باعتبارها قطعية الدلالة وو أن ذلك أيضاً خاضع لقواعد اللغة 
والتفسير . ولا يجوز تقليد الرسول لظهور المعجزة عليه لأن المعسجزة ليست دليلاً بل 
هي نفسها في حاجة إلى دليل من الحس أو العقل أو الوجدان . التقليد هنالا 
يتعدى كونه استرشادا بالتجارب السابقة كقدوة وتموذج ولكن بعد نظر واستدلال . 
ومن ثم فإنه لا يكون تقليداً2؟”© . كا يحرم التقليد على العامي للعالم من حيث هو 
فرد . أما إذا كأن سؤالاً عن دلالة واسترشاداً برأي فإنه لا يكون تقليداً . فالعامي 
قادر بفطرته على إدراكها . وغالباً ما يكون هذا الاسترشاد عملياً عن طريق القدوة 
وليس نظرياً . بل أن طريق التطور ومسار التقدم في الغاء هذه القسمة للجماعة إلى 
عامة وخاصة وهىي لا توجد إلا فى المجتمعات المتخلفة التي تتسم بأمية الأغلبية 
وبعلم الاقلية مما يسبب تضليل الأغلبية وحجب الحقائق عنها أو تشويهها + وشراء 
الأقلية لحساب الأقلية وهي في الغالب السلطة السياسية» دفاعاً عن مصالحها ضد 
مصالح الأغليية وحقوقها . 


وبالرغم من سقوط المقدمات النظرية» وأختماء نظرية العلم وضمورها إلا أن 
رفض التقليد ظل قائياً باعتباره الجسائب السلبي في نظرية العلم . فإيهان المقلد لا 
ال هو اتام السبكي . تحفة امريد ص ”3 


قشف المغني ج ؟١‏ النظسر واتعارف من 4؟! -5175 ؛ شسرح الخريدة ص ١7‏ سرس الأول 
صن 153-"35 . 


يجوز .+ والتقليد ليس مصدراً من مصادر العلم ولا أصلا من أصوله . كا خرص 
الفقهاء على نقد التقليد في علم الأصول يفرعيه علم أصول الفقه وعلم أصول 
الدين . فقد قام الوحي ذاته على البرهان والنظر ولم يكتف بدعوى الرسول . 
وبالتالي يكون عدم الاكتفاء بالتقليد أولى. دعا الوحي إلى إعمال السظر وشيرك 
التقليد حتى تثبت المسقٌ ولية وتصح المساعلة0*"؟ , 


ويتفاوت حكم المقلد بين الايمان والعصيان والكفر على سبيل الاطلاق أو 
على سبيل التقييد(*"2 . والحقيقة أن القول بصحة ايان المقلد وتحريم النظر لم يتبتاه 
إلا القليل لأنه لا يقوم على دليل نقلي أو عقلي . ويخرج على الاجماع الذي يرى أن 
التقليد إثم وعصيان بشرط وجود الأهلية وعي القدرة على النظر . ولقد أسحد 
القدماء حكم الوسط لآن التوازن. بين التقليد والنظر كان قائا في حياتهم ٠‏ ولم تكن 
خطورة التقليد مائلة في حباتهم كما غي الآن مائلة في حياتنا . أما الآن ء والناس 
تؤمن بالتقليد . وتمارسه في حياتها » ولا تستدل على صحة إيانها أو تطلب اليقين 
فيه إن اعتبار المقلد كافراً أكثر ايقاظاً للناس ٠‏ وأقوى صدمة لهم . أن المحك في 
الحكم هو حالنا الرأهن » ومأساتنا هي التقليد ع وعدم أعمال النظر كحكم شرعي 
أو كوضع اجتماعي . والحكم يكضر المقلد يعبر عن ضرورة إجتماعية . وقد 
أصدره القدماء والمحدثون لايقاظ المقلدين وحث الهمم على النظر والاستدلال كا 
حدث في فكرنا الاعتزالي القديم وني فكرنا الاصلاحي الحديث . وهو أقوى من 


(09/4 المغتي جب ١‏ التظر والمعارف ص 155 ؛ والآيات التى تدل على رفض التقليد في القران كثيرة 
عنيا آيات مثل « إنا وجدنا آباءئا على أمة وإنا عل أشارعم مقتدون » (47 : 57 ). والآيانت التي 
تشير إلى المسؤ ولية الفردية أيضا لا حصر ها مثل و كل نفس با كسيت رشيئة 0 (4/؟ : #8 ) وكل 
أيات الكسب وهي 50 آية . أما آيات الدعرة إلى العقل مثل : آفلا تعقثون » أو النظر مثل «١‏ فلا 
تنظرون » أو البرعان والحجة فهي أيضاً لا تحصى مثل ١‏ قل هاتو! برهانكم إن كنتم صادقين ؛ 
9١‏ 2 451, 

زهلا) هناك إحتمالات ثلاث : القلد اما مؤمن غيرعاص عل الاطلاق لآن النظر شرط كمال وئيس 
شرط وجود أو هو العاصي نظظراً لتقبيد الحكم بثسرط الاهلية للشظر أو هو المؤمن بشرط تقليد 
الدليل القطعي تحفة المريد ص 95-١‏ ؛ الأنصاري ص 8 . شرم الخريدة من 17 ؛ شرح 
العقيدة عن /ا؟ - 14 . 


لحف 


حكم المكروه لأن طبيعة المرحلة التاريخية التي مر بها تجعل التقليد أكبر عائق على 
التقدم وعلى أعمال العقل . ففي المجتمعات الغارقةفي التقليد مثل مجتمعاتنا المعاصرة 
يكون أصدار الحكم على التقليد بالتحريم أقوى صوتاً وأشد ايقاظأ للمقلدين . 
التقليد مظهر من مظاهر التخلف وأحد أسيابه في أن واحد » وسبب مباشر تطغيان 
السلطتين الدينية والسياسية وسيطرتهها على رقاب الناس . لا عهم أحكام التقليد من 
ثواب أو عقاب خارج الدنيا بل الذي بم فاعليته الإيقاظ الممم في هذه الدنيا , 
للاحكام الشرعية غايات عملية وصدق مادي في الدنيا . وما كانت حياتنا المعاصرة 
يغلب عليها التقليد بل وأشئع أنواع التقليد » تقليد الرؤ ساء الذين لا عم بالعلياء 
ولا بالفضلاء ولا الأثبياء » بل وتعدى التقليد إلى التفاق والمدس وأصسح وياء 
ومدآاهنة . وأصبسح الدافم على التقليد ليس طلب النصح والاسترشاد برأي 
الأخرين بل تحقق مصلحة عاجلة أو درء خصطر حقيقي أو متوهم . فإن تحريم 
التقليد وإاجب قومي وشرعي . وقد كان القدماء على وعي بذلك فأجمعوا على 
رفضه ء وكانوا أكثر تقدمأ نما نحن عليه الآن بدفاعنا عنه وأتهامنا لكل من يرج 
على التقليد بالخروج والمادية والالحاد والتبعية والعمالة(””"2 . 


المطابقة في العلم : وبعد أن رفض القدماء مضادات العلم من شك وظن ووهم 
وجهل وتقليد لى يبق إلا العلم . ومهما عسر تحديد العلم فإن الإنسان قادر على أن يصل 
إليه حتى ولوبايسط الطرق وهوطريق القسمة والمثال ممايدل على أن تأسيس العلم ممكن وأن 
اقامة نظرية في العلم ممكنة”© . والعلم عن طريق القسمةوالمثال هو أحد طرق 
العلم المستعملة في علم الكلام إذ تؤدي القسمة إلى التمييز بين المستويات » في 


(ك/) قال بكفر اأقلد من المعمرلة إبو عاشم الغبائي » ومن القضاة ابن العري ء ومن المصتلحين 
السنوسي اتحاف المريكد عن "8-٠‏ ؛ كفاية المريد من 19-1١5‏ ؛ شرع الخريدة من 17 ؛ 
حاشية العقيدة عى 155 -18اء تغة المريد من #" , ومن القدماء قال بتكفير المقلد !بن حزم 
الأندلسي . 

(لالام عذا هو موقف امام الحرمين والغزالي . المواقف عى 4 ؛ التحقيق التام ص © > + شرح المقاصد 
صن 8؟ ؛ أشرف المقاصد من 8؟ ‏ 7*9 ء حاشية العقيدة » عى 15 . 


اتنا 


الغالب بين الأعلى والأآدنى كيا يؤدي الثال إلى القياس والتشبيه ء ومع ذلك فطريق 
القسمة والمثال ليس منبجاً علمياً يؤدي إلى تأسيس نظرية في العلم » بل أقصى مأ 
يستطيعه هو التصنيف ء وقياس الشبيه بالشبيه . وعلى هذا النحو تستحييل معرفية 
« الله و معرفة نظرية لأن الله لا شبيه له وإلا وقعنا في التشبيه لا حالة . وهوما 
حدث بالفعل في علم الكلام . حتى التنزيه لم يسلم من التشبيه أو على الأقل من 
ألفاظه وتصوراته ومعانيه . هذا بالاضافة إلى أن التحديد بالقسمة تمحديد خارجي 
عض وليس تحديداً داخلياً من بناء الموضوع وماهيته . وهو في حقيقة الأمر ليس 
حداً بل شرتيب وتصنيف وبناء لعلاقات الموضوع مع غيره دون وصف لبناء 
الموضوع ذاته . وعلى هذا النحو يكون العلم « كل اعتقاد جازم مطابق لسبب » . 
فيتميز عن الظن والشك وما ليسا اعتقادين جازمين . كيا يتميز عن الجهل وهو اعتقاد 
جازم غير مطابق . كما يتميز عن التقليد الذي هو اعتقاد جازم مطابق لغير سسسب . 
التعريف عن طريق التصنيف والترئيب وصف خارجي وليس تحليلا داخلياً لضمون 
الشيء . وقد تستكمل القسمة بالمثال ويتحدد العلم حيكد عن طريق المشال فيقال 
مشلا العلم مثل أدراك البصر ء وحدوث العلم مثل .حدوث الصورة في المرآة . 
ولكن المثال أو ضرب المثل ليس حداً تامأ على ما تقول المناطقة بل حد ناقص . 
وقد لا تكون الصورتان مطابقتين تهاما من كل ناحية . كبا قد يُغفل أحد جوانب 
الصورة أو يقرب بين جانبين ممتلفين أو يباعد بين جانبين متشابهين . ليس التشبيه 
حداً بل هو تقريب للافهام » ويكون أقرب إلى البلاغة والأدب منه إلى المنطق 
والعلم . والتمثيل على ما تقول المناطقة أقل يقيناً من القياس لأنه يقوم على تشبيه 
الخاص بالخاص دون منطق اليرهان على ما هو ألحال في القياس . وشروط القياس 
المنتج والفرق بينه وبين القياس غير المتتج . وقد استمر التعريف عن طريقٌ القسمة 
والمثال في عقليتنا المعاصرة وكيا هو واضم في الامثال العامية من قولنا د العلم نور » 
أوه العلم في الصغر كالنقش على الحجر » أو غيرها من الأآمثال . 


وقد يعرف العلم بالمعرفة . فكل عثم معرفة , وكل معرفة علم . وكلاهما 
دراية تقوم على سكون النفس : 


وهنا يتم التحديد عن طريق التعريف بشيء يحتاج إلى تعريف . وبالتالي لآ 
يمنبع من الوشوع في الدور حيث يكون الموضوع محمولاً » والمحمول موضوعاً . 
العلم والمعرقة مترادفان ٠‏ وكلاهها يتم في الشعور في نسق عق وأحد . وكليا كانت 
المعرفة دقيقة لها منبج وموضوع وغاية كانت أقرب إلى العلم منبها إلى ترد الآراء 
والنظريات الممناثرة . لذلك كان العلم أو المعرفة واقعاً لكل شيء بشرط الاعتقاد 
بالشىء على ما هو عليه بالاعتماد على شهادات الحس وأوائل العقول2"70 . وقد 
حدث هذ! الترادف في عقليتنا المعاصرة عندما وسمدنا بين المعارف والعلوم بالرغم 
من أن معارفنا لم تتحد بعد في منأهج دقيقة . فنظن أن كل عارف عالم » وكل 
عام عارف مع أن العلم ليس هو المعارف بل يناء نظري يتأسس في الشعور. هو 
نظرية في العقل وفي الواشع وق الشعور أكثر منه ندائج ومكتشفات لتطييقها في 
ألحياة العملية . 


ولا يمكن أن يكوب العلم هو اعتقاد الشىء على ما هو به2*") م فقط لأنه 
إذا كان عليا مطابقا فقد ينشا هذا السطابق عن التقليد وئيس عن النظر . والنظر 
متيج العلم وطريقه . لذنك كانت المطابقة في العلم قائمة على الفرورة أو الدليل 
أي المطابقة مع االحس أو مع العقل . وقد يكون التعريف « معرفة المعلوم على ماهو 
به » أي مطابقة الحكم للواقع أو كبا يقول الحكاء و مطابقة عالم الأذهان مع عالم 
الأعيان » . الحق والباطل في الاحكام . والصدق والكذب في الأقوال. والواقع في 
هذه الخالة ليس هو العلم « الألحي » أو « اللوح المحفوظ » بل الواقع العريض » 
التجربة الانساتية من الحياة ومن التاريش . العلم و الأهي » هو الوحي الذي 
أقرة وهذ! عر تعريف القاضي أي بكر والكعبي 8 الأتصاف من ١97‏ 0 التمهيد سن #4 0 المواقف من 
/117 ؛ شرح التغتازاني ص 41 ؛ نحفة المريد عن 58 ؟ شرح الفريذة ص 417-15 شرح 
الأصول عي 51 ع المغبيى ج ١١‏ النظر والمعارف عمى ١5‏ 5 الفصل جاه د ص قارا : 
ار هلا هو تعريف بعفن العتزلة - المواققب صن 3١‏ ؛ المقئي سج 17 النظر والمعارف من ١9‏ - 71 ؛ 
صن هلاه إ*#ه ؛ شرس المقاصد من 14 ؛ أشرف المقاصد صن 8؟ 7 ؛ التحقيق الخام م 
©؛ شرح التغتازانىي ص 15-16 ؛ الانصاف صى 15 ؛ التمهيد صن ١7‏ ؛ التمهيد ص 4؟ ؛ 
الأرشاد من 138 ؛ أتماف امريد من 186 وراص #* +14 :؛ نحقة المريد عن 19-55 ء؛ عن 
١‏ + شرح العقيدة وحاشيتها ص 15 . 


نم 


تكيف طبقاً للواقع كبا هو الحال في « الناسخ والمنسوخ » والذي هو نداء للواقع كسا 
هو الختال في و أسباب النزول ©(" . قد يكون اللوح المحفوظ هو قوانين التارسخ 
وقد تحققت من قبل أي صدقت في الواقع . العلم البسيط هو المطابقة للواقع , 
والعلم المركب هو العلم بهذه المطابقة أي العلم بالعلم . ويكون الجهل البسيط هو 
عدم المطابقة والجهل المركب هو الجهل ببذه المطابقة . لا يتعلق العلم بالمستحيل ع 
فالمستحيل ليس شيثأ أي غير ثابت في نفسه والعلم علم بالأشياءء ومن ثم لا 
يتعلق العلم إلا بالأشياء الممكنة . والممكن هو الشيء الذي يمكن التحقق من 
صدقه فإذا كانت معرفة الله مستسيلة فإنها تكون خارج موضوع العلم .فإذا كان 
العلم هو و معرفة المعلوم على ما هو به » يخرج وعلم الله ؛ لآنه ليس معصرفة ء ولا 
يمكن معرفته و على ما هو عليه » ؛ ولا يمكن ذلك إلا عن طريق التقريب والتشبيه 
أو طبقاً لقياس الغائب على الشاهد أو طبقاً لتأويسل النتصوص وهي كلها لا تكون 
نظرية عقلية في العلم . كيا يتضمن هذا التعريف نفس الدور السابق وهو أن 
العلم معرفة » والمعرفة علم . وهذا يدل على صعوبة تعريف العلم النظري . أما 
الرؤية المباشرة لواقم ء وحدس الماهيات ء وادراك اليداهات . وهو طريق 
المطابقة ء فإنه يحدد منبج العلم وليس نظرية العلم مما يدل على أن متبج العلم عو 
الذي يحدد نظرية العلم كما حدد منهج علم الكلام تعريف علم الكلام . ولا 
يختلف ف ذلك الأشاعرة عن المعتزلة إلا في اتيام المطابقة عند المعتزلة بأنها تعمل 
العلم شاملا للتقليد . لذلك أضاف المعتزلة و الطابقة عن ضسرورة أو نظر » مع 
إستبعاد العلم بالمستحيلات أو يوجود الله . وهو اعتراض لا يقوم على أساس لذن 
العلم لا يكون إلا علا بالممكن وئيس بالمستحيل ولأن « وجود الله » ليس موضوعاً 
للعلم بشخصه بل بعلمه وهو الوحي ء والوحي علم وموضوع للعلم2”*؟ . 

وكى! يرتكز العلم بالمطابقة بقة على أساس نظري في العقل فإنه يضوم أيضاً على 
)8٠(‏ أنظر مقالينا و ماذ! تعني أسباب الترول 5ه ء » اذا يعني الناسخ والمتسوخ ؟ »اع في قضسايا 

معاصرة (4) ف اليسار الديني . 


(81) عند اليائي العلم و اعتقاد الشيء ء على مآ هو به عن ضرورة أو دلالة » . انظر إيضاً الارشاد ص 
19 , شرح الأصول من 45 -44 ؛ الشامل صن 48٠‏ , 


كم 


أساس شعوري في النفس » وبالتالي تظهر الصفات أو المعاني العقليية في النفس 
حتى تتمايز وتتضح . وفي هذه الحالة يكون العلم وصفة توجب لمحلها التمييز بين 
المعاني لا يحتمل النقيض 58*؟ . العلم موضوع أي صغة ومعنى عتميز عن غييره . 
العلم هو المعنى القائم بالنفس والقادر على التمييز بين ا معاني المتناقلة . العلم علم 
لتمعاني ومنهجه الايضاح . وكل نقيضس له هو نقص في التمييز”” . ترتبط الصفة 
بالنفس . ويصبح العلم هو ما يحصدث في النفس من الواقع من خلال التجرية . 
ومن ثم لا يمكن انراج الحواس من المعاتيٍ فالحواس طريق التصصسول على المعاني» 
والتجارب موطن لما. العقل هو الرصيد التهائي للمعاتي ولكن المعاني تنشسا من 
التجارب الحية في العالم. لا تتحقق ال معاني الكلية إلا في تجارب جزئية. التقابل 
بين الكل والخزء تقابل في المنطق الصوري لا وجود له في تحليل التجارب الحية 
لادراك معانيها المستقلة. لا يظهر المعنى إلا في موقفء والموقفف لا يمكن إلا أن 
يكون موقفاً انسانياً خاصاً قد يتكرر بعد ذلك في الزعان والمكان. وعلى هذ! انحو 
يكون العلم هو الذي يوجب كون من قام بهعالمً” . فرغمساً من قيام هذا 
التعريف على الدورء تعريف العلم بالعالم الآن يسظهر الموضوع من خملال الذات 
نظراً لأنه لا وجود لعلم بلا عالم. فإذا غاب العالم غاب العلم . مما يشير إلى أهمية 
العلم في الصدور وأهمية موقف العالم. صحيح أن العلم بناء نظريء لكنه موجود 
في شعور العالم, ويتحدد ببنائه» ويتحقق ببواعثه . فالبناء النظري للعلم لا ينفصل 
عن تحققه العملي. لذلك إرتبط العلم بالعلياء. إذا حضر العلياء حضر العلم» وإذا 
غاب العلماء غاب العلم. إذا فسد العلساء انهار العلمء وإذا صلح العلماء قام 
العلم . ترتبط إذن الصفة أو الحال بالإنسان هل هما نفسه أم غيره أم لا هما نفسه ولا 
غيره بصرف النظر عن ارتباطهها بالصفات والأحوال والإلمية» فإنها تعبر عن اليئاء 


(85) هذا هو تعريف الايجي ١‏ الواقفب ص 4١١‏ أنظر أيضاً المفتى ج ١7‏ النظر والعارف من 44 صن 
#الاء من 75 99 الشامل ص 3١4‏ ء التحقيق العام صن 4 . 

طم أنظر رسالتنا الجزء الخامس عن منيج الايضاح .م عأهدامفصممفاء ماعل عمنوم 1.8 

(84) هذ! هر تعريف الاشعري ؛ بناء على حديث ١‏ إن الله لاينترع العلم انمزاعاً ولكنه يتزع العلم 
بانتراع العلياء » المواقف ص ١ ٠١‏ مقالات الاسلاميين ج ا ص 948- 31530 . 


بات 


الإنساتي والاجتماعي لنظرية العلم» دور العلياء في تاسيس العله20*,- 

وبالامافة إلى وسجعود اليثم كحالة للشعور كنا يركز المعتزلة 0 أنه أيضاً صقة 
ومعنى كها يركز الأشاعرة:52”* . والحقيقة أن كون العلم حال لا يقضي عيبلل 
موضوعية العلم . فالعلم علم بالدليل . وبالتالي لا خوف من الوقوع في الذاتية 
النسبية . يظل النظر الصحيح حالاً مختلفاً عن النظر الفاسد ولا سبيل إلى التماشل 
بين المالين . النظر حال لتناظرين . وهناك فرق بين تصور العلم وحصوله ققد 
يتصور المؤعن الإيمان دون أن يكون مؤمئاً . التصور عقلٍ وحصوله نفسي . ويدل 
الدليل بصيفته النفسية ومحو كل شبهة . الدليل أيضا دليل وجداني . فإذ! كان 
الدليل هو ما يتوصل إليه بصحيح النظر فإن السبيل المفضي إلى العلم بوجوب 
النظر « اختلاج الخواطر في التفس القارٌ من الجائزات في الحدس»ء . النظر علم 
شعوري . لذلك كان العلم صفة للحي أي حالة له وصفة للعالم . تعريف العلم 
إدن و اعتقاد الشيء على ما هوبه مع سكون النفس إليه ه . فإذا كانت الصفة 
فلكائن الحي فالحياة شرط العلم إذ لا علم للأموات وللجمادات . والصفة مي 
التى يمكن أدخالها بعد ذلك في منطق اليقين تصوراً وتصديقياً . فسواء كانت نقطة 
البداية الحالة أو الصفة فكلتاهها تنتهي إلى تحليل العقل . ويبدو أن اثبات العلم 
كصفة هو انعكاس لمسألة الصفات في 1 الإلهيات حين أثبت الأشاعرة الصفات 
وأثبت المعتزلة الأحوال . كيا أن المسألة اتعكاصس لتطبيعيات فاثيات الصفة موجه 
ضد نفاة الأعراض والذين يعتبرون الصفات أجساماً . 


وقد ارتبطت نظرية العلم أيضاً بالعمل والممارسة . فإذ! كان العلم حالة 


ف وهو التعريف الذي بغي في الخركيات الاصلاهيية الحديتة . إذ يشيف تعمد بن عبد الوهاب إلى 
الحديث السابق وسبب فقد العلم موت العلياء » كتاب الترحيد ص +4 ويذكر أيضاً و البشارة 
بأن الحق لا يزول بالكلية كما زال فيما مضى بل لا نزاع عليه . طائفة الآية العظمى أنهم مع قلتهم لا 
يضرهم من خالقهم ‏ حصر اللخوف على أمته من الأثمة المضلين» كتاب التوحيد من 25 ص 45 . 

اخ يحرف أبو هاشم العمل بأنه واعتقاد الشىء على ما هو به مم سكون النفس إليه؛ ويقول القاضى ميف 


الجبار ولآن كثيرا من الأمور لا يمكن بيائه إلا بالرد على النفس» المقتي ج > التعديل والتجوير ص 
5 . 


يخرج ؟ 


شعور فالارادة أيضاً حالة شعور ومن ثم يكون الشعور مصدر العلم والارادة معأ 
ومشبع النظر والعمل سواء . وقد يُرمز لهذا التوحيد أيضاً في الذات المشخصة في 
الألميات عندما يوحد فيها بين العلم والارادة . يشمل العلم القسدرة . فعل النظر 
وفعل الاتقان كلاهما مكونان للعلم . لذلك ففسل البعض جعل العلم وما يصح 
من قسام به اتقأن الفعل ؛ وبالعالى تدخل القدرة على تحقيق العلم . ولا يمكن 
الاحتجاج على هذا التعريف بعلم الانسان بنفسه ويالله فذاك أيضاً ممكن 
التحقيق ٠‏ إذْ يحشقق الانسان ذاته بتحقيقه رسالته وغايته فى ألحياة » ومشروع عمره 
كا يحقق الانسان علمه بالله عن طيريق تحقيق مقاصد الوحي في العالم ء وتحمويل 
الوحي إلى نظام مثالي للعالم » ومحصويل العقيدة إلى شريعة » والتصور إلى نظام . 
فالتوحيد ليس نظراً فقط بل عمل أيضاً » إدراك وسلوك . فكرة وفعل0*؟ . 


أما تعريف العلم بأنه و اعتقاد جازم مطايق لموجب »4*0 فإنه يخرج التصور 
من تعريف العلم لآن التصديق هو الذي يطابق أو لا يطايق . كما أن الجزم في 
الاعتقاد قد يميله إلى تعصب وهوى ورفض للصوار ء وإذعات للمعارض 5 
والتوقفب عن التغير والاتساع طيقاً للقرائن الجديدة . العلم ليس اعتقاداً جازماً بل 
معرقة نظرية مفعوحة . لذلك عرف الحكياء العلم بأنه و حصول الشيء في 
العقل ٠‏ أو ١‏ تمُثل ماهية المدرّكُ في نفس الْدرك م450 . رهو تعريفب صوري خالص 
يقوم على اثبات الوجود الذهني للأشياء وتحويلها إلى صور ومعقولات » ويتكر دور 
الس والمشاهدة والتججربة بل وينكر وجود الأشياء المادية ذاتها والتأثير عليها 
وتحريكها وتغييرها والعيش معهاء ورؤيتها رؤية عباشرة . هو تعريف تطهرى 
خالص يقوم على عالم المعقولات كبديل عن الإيمان ء ىا أنه لا يبين مستوى اليقين 





(لام هذا هر تعريف أبن قورك » المواقف صن ٠١‏ ؛ أنظر أيضاً الأصول ص * . 

هم هذا هو تعريف الرازي + المواقاب من ٠١‏ : التحقيق عن « ؟ المغني ج ١١‏ » النظر والمعمارف 
ص ”7 ١35‏ د صن 7# ؛ الارشاد صن 375-5١95‏ ؛ الأصول صن © 5 ؟ شرح المقاصد من 8ه 
“6 ؟ اللقأصد ص 4ه دده ؛ الشامل ص 1771719 ؛ ملوالم الآنوار ص 7١‏ . 

وجه) هذا هو تمريف الحكياء ء المواقف صن 1١ - ٠١‏ ؛ الكقاصد ص 81-78 4؛ المنني ج ؟أ1ء 
النظر والمعارف ع 79 ء التحقيق التام مى 4 © 


كم ؟ 


في هذا الإدراك ع هل هو الشك أم الظن أم لوهم أو الجهسل أو التقليد . 
تحصل الصور في النفس باحدى هذ هالمراتب في أليقين؛ وقل تكوب علي وقد لا ون 
علياً » قد تكون صورة ذهنية وقد تكون تخيلا . فبالرغم من أن تعريف العلم 
بالمطابقة يشير إلى الذهن فإن التطابق يكون مع وجود الأشياء في الذهن ء أي تطابق 
العقل مع نفسه ‏ العلم هنا بداء الذهن أو صورة الشيء في العقل وبالتالي لا 
مختلف العلم عن بأافي مكوئات الحياة العقئية من تخيل وتذكر . ونظراً هذه الصورية 
في تحديد العلم فقد يعني العلم أيضاً عدم التقيض طالما أن التحليل الصوري يقوم 
على الاتساق . والنقيض يحدث في العلوم المزثية ولكن مطلق العلم لا تقيض 
فيه . وإذا كان هذا التحديد العقلى للعلم يتجاوز الانطباع الحسي والسكون 
النفسي فإنه يصل إلى تتحليل المعاني الكلية الخالصة . والحقيقة إنه لا يتحند العلم بهذا 
المستوى الصوري الخالص إلا بعد نشأة العلم في الشعور ثم تحويل مشاطق الشعور 
إلى و انطولوجيا » خالصة . حيتئذ يمكن الاستغناء عن العام الحسي والتجربة الحيية 
وأفعال الشعور . ولا تعمل المطابقة مع الذهن العلم جرد صورة بلى هو معنى أو 
صفة أو موضوع . وهوما سيصبح في علم أصول الدين ال تأخمر نظرية في المنطق » 
تصورا وتصديقاء فإذا ما أحدث العلم انكشافا في الشعور فإنه يتحول بعد ذلك 
إلمل قضايا عقلية . 

تتجه التعريفات السابقة كلها نحو المطايقة . وتظهر المطابقة في العضل 
وبالشعور ومع الواقع . لذلك تفاوتت حدود العلم في ثلاث : المطابقة مع 
الواقع, والمطالقة في المقل» والمطابقة في النفس . المطابقة مع الواقع تمنع أن يكون 
العلم وغما أو خيالاً . والمطابقة في العقل تجعل العلم متسقاً مع نفسه قائما على 
البرهان , والمطابقة في النفس تجعل تجعل العلم تمثلا واعتقاداً ويقيناً . العلم إذن مطابقة 
الشعور مع نفسه أو هو سكون النفس وتوطينها واطمثنانها وذلك لأن العقل والواقع 
مجالان للشعور وقطبان له . العلم في الشعور » والشعور مركز اللقاء بين العقل 
والواقع . لم تجد التعريفات السابقة للعلم بالمطابقة في العقل ومع الواقسم مناصاً 
من التعرض لأفعال الشعور في صورة أنماط للاعتقاد وعمليات التوضيح وإلبيان . 
فأصبح العلم هو الاعتقاد الجازم أو التبيئ والاستبضار أو الفهم والفقه والفطنة 
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0 والادراك حتى يصل ف النباية إل سكون النفس والاطمكنان إليه . 
فالعلم أوسع نطاقاً وأشمل من المطابقة مع الواقم فحسب . إذأ وقع العلم بعد 
الشك كان التبين والتحقق والاستيصار . وإذ! كان عم للعقل سمي فهراً وفقهاً 
وفطلة . قد يكون العلم هو العقل أو الاحاطة أو الوجود طيقا للحظة العلم وبناثه 
في الشعور . ولا يدخل هنا موضوع العلم . القديم أو المستحيلات ء بل أفعال 
الشعور المؤدية إلى العلم . ولا يعني وجود العلم في الشعور إتجاهاً سلبياً أمام 
الأشياء » مجرد الحصول على اتطباعات حسية منها وأن الشعور لا يكون إلا محص 
مكتسباً مستقبلا بل هو انهاه أيجابي نحوها لانارتها وادراك دلالتها وتعقيلها وتنظيرها 
وفهمها. يشمل العلم سكون النفس بالنسبة لشيء ما مع أدراك دلالته . الشعور 
موطن السكون . والواقم به الأشياء » والدلالة يحللها العقل . وعلى هذا النحو 
يحمي العلم نفسه أولاً من الوقوع في الصورية والتجريد لارتباطه بالشصور اللي 
وبالواقع الملموس ٠‏ كا يحمى نفسه ثانياً من التجريبية الفجة لارتباطه أيضاً بالشعور 
الحي وبالعقل . كا يحمى نفسه ثالثأ من الوجدانية الانفعالية الخائصة لارتباطه 
بالواقع الحسي وبالعقل النظري . للعلم إذن كيانه الذاتي والموضوعي ء الصوري 
والادى يفضل بناثئه الشعوري , 
الئا : أقسام العلم : 

-١‏ العلم الانساني : كما أن تعريف العلم لا يكون إلا للعلم الانساني 
فالعلم الإلسهي ئيس صفة مشخصة للذات بل هسو السوحسي 
المنزل الذي أصبح علماً إنسسائيساً بمسجسرد كتابته وقراءته 
وفهسصه وتفسيره فكذلك أقسام العلم لا تكون إلا للعلم الانساأني إلى ضروري 
ومكتسسب أو إلى تصور وتصديق أو إلى بديبي واستدلالي . لا يقسم العلم إذن 
إلى هي وإنساني ء قديم وحادث ء علم الق وعلم تلوق فهذه قسمة دينية تقوم 

على التشخيص بالنسبة إلى العلم اللي وعلى احتقار الذات بالنسبة إلى العلم 
الانساني . كبا أنها قد تقوم على التملق والمداهنة والتفاق غتجعل العلم الانساني 
محدوداً والعلم الي غير محدود وتكون غاية الانسان التشرب إلى الله وسؤاله 
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العطاء المعرفي أولاً ثم الشيئي ثانياً . الأول ينقسم إلى ضروري واستدلالي في حصين 
أن الثاني لا ضرورة فيه ولا استدلال لآنه يتعالى على ذلك ويحاوز هذه القسمة. 
ويصل حد احتقار الذات إلى وضم العلم الانساتي مع علم الحيوان ! كيا يصل جد 
التملق إلى وضع العلم الآلمي مع علم الملائكة واسلحن !. 

والممقيقة أثنا لا نعلم إلا علا وإاحداً هو العلم الإنسأني. ولا ندري عن علم 
اليوان إلا ما يعلمه الانسان عن الحيوآن . ولا ندري عن علم الملائكة أو علم 
الجن إلا مسأ يعلمه الانسان عن هذه العلوم يعد اثيات وود مثل هذه المصادر 
للعلم . ولا نعلم عن « علم إلله + إلا ما هو موجود في كتاب مدون بلغة معروفة 
وبعقل يفسر ويفهم ويعقل ويتمئل ويحقق وهو الانسان المكلف . لا يوجد إذن في 
هذه العلوم الثلاشة » لو وجدت ء الا العلم الانساني كطريق ها . نحن لا نعلم 
عن هذه العلوم الثلاثة شيثا إلا من خلال العلم الانساني . وقد تكون أدخصل في 
مضادات العلم في الشك أو الظن أو الوهم أو الجهسل أو التقليد منبا إلى العلم . 
فهي اعتقاد جازم غير مطابق أو هي اعتقاد جازم مطايق من غير سبب . لا يمكن 
الحديث عن علم الملائكة أو علم الجن لأنه ليس لدينا تجارب عنهذه العلوم .وعلم 
الحيوان أقرب إلى لغة التخاطب منه إلى علم يقوم على التصورات والتصديقات . 
ويعتمد على النظر والاستدلال . ولا يقال إن هذه العلوم الثلائة مذكورة في 
القران2”*) وذلك لأآن الوحي بمجرد نزوله يصبسم عليا إنسانيا » ويتحول بمجرد 
قراءته وفهمه إلى علوم إنسانية مثل علوم القرآن وعلوم التفسير وعلم القراءات وعلوم 
أخرى جزئية متضمنة في علوم القران مثل علم أسباب النزول ؛ وعلم الشاسخ 
والمنسوخ . وعلم المكي والمدني ٠‏ وعلم المحكم والمتشابه ... اللخ . وذلك من 
حيث التدوين أو التفسير . أو يتحول إلى علوم عقلية سرعية مثل علم أصول 
الدين: وعلم أصول الفقهء وعلوم الحكمةء وعلوم التصوف. أو يتحول إلى علوم 
عقلية خالصة مثل العلوم الرياضية والطبيعية أو إلى علوم إنسأنية خالصة مثل علوم 


(+4) دهي القصة المأكورة في القرأن عن منطق الطير الذي صلمه سليمان وكذلك إشارات عديدة إلى أن 
الحن يعم ويريذ ويستمع إلى القرآن : 


نكف 


الجغرافيا والتاريخ واللفة والادب7١2)‏ . العلم إذن ليس قديماً أو حادثاً بل هو 
العلم الانساتي الذي ينشأ في الشعورء يحلله العقل » ويصدقه الواقم . هو حادث 
بحدوث الشعور وقديم بقدم الشعور إذا كان مختزناً فيه واستدعته الذكريات أو إذا 
كان مسلمات في العقل لم ينشأ من التجرية في مقابل العلم الحادث الذي ينشأ من 
التجربة أو إذا كان ١‏ اتطولوجيا » خالصة تكشف عن مناطق مثالية للشعور أو أنماط 
نموذجية فيه . العلم القديم هو الذي يعتمد على التاريخ وعلى المعلومات المشراكمة 
وعلى خيرات الماضي ٠‏ أما العلم الحادث فينشأ في العصر ويحدث في الخيل . إن 
افتراض أن علومنا محصورة في مقابل علوم «إلهية » لا يمحوها حصصر مزأيدة دينية 
وقول مجاني لا يدف إلا إلى الاعلان عن الذات ولا يعير إلا عن إيمان طفولى . ولا 
ييدف إلا إلى السيطرة على العامة وفرض الوصاية عليها وذلك لأنه فوق كل ذي 
علم عليم ! والعلم الانساني في حقيقة الأمر ليس محصوراً ولا محاصراً فالعقل قأدر 
على إيجاد أنتساق شاملة يضع فيها موضوعاته كبا أن الشعور قادر على رؤ ية المعاني 
والدلالاات كماعيات مستقلة . والواقع نفسه عريض ومتسم وشامل . يعطي وقائع 
لا حصر ها كحوامل للمعاني . وإن فكرة وجود علم غير محصدود فكرة إنسسانية 
خالصة لها وظيقة معرفية في الاستمرار في البحث ء والاستكشاف المستمر لقوانين 
الطبيعة » ورفض الجمود المذهبي والقول النهائي في العله © . 


9 العللم بديمي ضروري أو استدلالي نظري؟ لا كان العلم «القديم» افتراضاً 
مضا خارجاً عن نظرية العلم2©”0, وهو أحد صفات الله التي لم تدخل بعد كموضوع 
للعلمء فالعلم لم يتأسس بعده لم يبق إلا قسمة العلم الإنساني إلى علم ضروري 
ديب فطري . وعلم استدلالىي نظرى مكصسب . الأول علم إاضطرارى جصده 
الانسان بنفسه ء ويشعر به دون أدى شك ودون أن يستطيع له دفعاً . يأتي الانسان 





(1ة) انظر و التراث والتجديد » . الخطة العامة لأمشروع إلتراث والتجديد ص 5١4 5١‏ , 
8499) الاتصاف من 34 4؛ التمهيد من #6 ؛ الأصول صن مء من ٠‏ ب ”١‏ ؛ الاأرشاد ص ؟1 ؛ 
التسقيق ص / ؛ الفصل ج م . من .159-55٠+‏ 
اللقة ولهذ! أخر بج صاحب ألمو أققفب كسيفية العلم إلى ديم وصاددث عر نطلرية العلم وقسبمته ؛ شرح 
الأصول من 1ه ١ه‏ 


يلف 


مهاجاً له ولا يمكن الشك فيه . آما الثاني فإنه يحتاج إلى روية وتدبر» ويقوم على 
فكر وطريقة للنظر» ويعتمد على الحجة والبرهان . يمكن الشك فيه ثم الانتقال 
فيه من الشلك إلى اليقين . لا يقع العلم الضروري بفعل قدرة خارجية بل يحصدث 
من طبيعة النفس وبقدراتها الخاصة . ولا محدث العتم الاستدلالي بقدرة عصارصية 
كذلك بل هو كسب للإنسان بإعمال الجهد والنظر . وإذا كان الانسان لا يمتاج في 
العلم الضروري إلى جهد واعمال نظر فإنه يحتاج في الاستدلالي إلى الجهد 
والنظر2**2 . وقد يسمى العلم الضروري العلم البديبي ويعتي ما لا يقترن بنفع أو 
ضرر أي المعرفة الخالصة في حين أن المعرفة الضرورية قد تقترن بنفع أو ضرر لأنها 
المعرفة الحسية المباشرة ء والوجدانية التلقائية التي قد تؤدي إلى اللذة والألم والتي قد 
ينتج عنها الفرح والحزن . وقد يكون البدهبي أخص من الضروري إذ أن البديبي 
أقرب إلى المعرقة العقلية الخالصة في حين أن الضروري يشمل الضروري الحسي 
والعقبىي معأ المادي والصوري في آن واحد2** . وكيا يكون الضروري بديهياً 
يكون الإستدلالي مكتسباً. العلم الضروري فطري» والعلم الاستدلالي كسبي . وقد 
إثر القدماء لفظ الضروري على لفظ الفطري فليس المهم ونشأة» العلم بقدر وجوده. 
ولكن إلى أي حد تكون هذه القسمة فاصلة حادة بين العلمين ؟ ألا يوجد 
علم ضروري فطري بدي يكون في نفس الوقت . على الأقل في نشأته » مكتسباً 
من التاريخ وتراكم المدركات الحسية ء ومحاولات الصواب والخطأ التي عبر بها الفرد 
وتتالت على الجماعة والتي تحدد في النباية تصورات العالم وخخصائص الشعوب ؟ 
«أنا حر» تجربة ضرورية ولكن أكتسبها كل يوم بالممارسة حتى تتحول عندي إلى علم 
ضروري7”» . والعلم الفطري ليس فردياً فحسب بل هو علم جماعي وتاريخي 
يسظهر في الأمثال العامية » وحكمة الشسوب ١‏ وهي فطرة الناس التي تشراكم » 
وتتوارثها الأجيال””*؟ . وإذا كان كل علم كسبي هو علم نظري استدلالي فالكسب 
(84) الاتصاف ص 34 4؛ التمهيدذ ص 8" ؛ القاأصد ص 4” , 
(مقخ الأرشك مي **؟ - 34 ؛ التحقيق ص 7/5 . 
(85) الأصول من خ ؛ الارشاد ص 17 - 14 ؛ شرح التفتازاي ص 4١- +١‏ . 
919 وهو ما يسميه القران فعلرة أو صبغة في عديد عن الآيات مثق + صبغة الله ومن أحسن من أله 


5 


رسيس 


لا ياتي إلا بالنظر والاستدلال. ألا يمكن للكسب إيضاً أن يأتي من الحس والمشأهدة 
والتجربة والعادة؟40"© . وقد يمد السؤال إلى بشاء العلم كله متوجهاً إلى هذه 
القسمة الحادة الفاصلة فيكون: هل يمكن أن تتحول العلوم الضرورية إلى استدلالية 
والعلوم الاستدلالية إلى ضرورية؟ ليس السؤال من الفاعل. هل هو فاعل خارجي 
والارادة الإلهية؛ إذ أنها لا تثت إلا بعد تاسيس نظرية العلم أو بفعل داحلي في 
الشعور نتيجة النشأة والتكوين في نظرية العلم» وهو أمر ممكن إثاأته؟مما لا شك 
فيه أن اللحد الفاصل بين العلوم الضرورية والعلوم الاستدلالية صعب المنال إذ لا 

منع العلم الضروري من نظر إذ تختلف الضروريات في الوضوح والخفاء . لذلك 
كن تور كل علم ضروري عليا استدلاليا وكسل علم استدلالي علياً 
ضرورياةة) ولا كان العلم الضروري هو الآساسي فيمكن للعلم الاستدلالي أن 
ينقلب إلى ضروري دون أن ينقلب العلم الغسروري إلى استدلالي بالضرورة . 
الحقائق المطلقة ضرورية ء. واللحقائق الانسائية قد تكون فسرورية أو اإستدلائية . 
وإذا كانت ضرورية تصبح حقائق مطلقة . ولكن لا يمكن أن تصبم الحقائق 
المطلقة استدلالية وإلا كانت ححقائق إنسانية عرفية للخطأ والصواب7* "2 . وهنآاك 
شواهد عديدة تثيت وجود علم ضروري في أصور يظن أعبا استدلالية مقل وقوع 
الحسوادث على وتيرة واحدة ووفقا لقانون أو نظام لا يعني أنه علم نظري بل قد 
يكون عليا ضرورياً مطرداً في الطبيعة البشرية . أو مشل -حدوث المعرفة الضسرورية 
طبقا للدواعي والمقاصد فهي أدعى إلى أن تكون ضصرورية عنها إلى نظرية . لا 
يوجد إذن -حد فاصل بين المعرفة الفسرورية والمعرفة الاستدلالية . فإن مأ يصسرقه 
البعضص ضرورة قد يعرفه الآخر استدلالاً . وما يعرفه البعض استدلالاً قد يعرفه 
البعض الآأخر ضرورة . هذا بالاضافة إلى أن العلوم الفضرورية هي المبادىء 


صبنة #(؟ : 178 ) ؛ ١‏ فطرة لله التي فطر الناس عليها لا تبديل تلق ألله +( "٠‏ : +ع 

زخقع التسحفيق ص 5 7 ؛ القأصد من “7 . 

(5ة) لذلك يم البغدادي من العلوم النظرية الاستدلائية العلوم بالتجارب والرياضيات كملم الطب 
ف الآدوية والمعالجات وكذلك العلم بالحروف والسناعات . الشامل من 11١‏ . 

. 31١-١14 الأصول ص‎ )5٠( 
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البقينية التى يقوم عليها العلم الاستدلالي . فهها لا يكونان نوعين من العلوم بل هما 
درجتان للمعرفة وفعلان متمايزان للشعورل "') , 

وقد تحولت هذه القسمة للعلم إلى ضروري واستدلالي في علم الكلام 
المتأخر إلى قسمة منطقية نظرأ لسيادة علوم الحكمة على علم أصول الدين ء ونظراً 
لأن المنطق في علو الحكمة آلة للعلوم وبالتاي فهو يعادل نظرية العلم في علم 
أصول الدين . فالعلم اما تصور أو تصذيقٌ . التصور هو العلم العسروري 
اليديبي . والتصديق هو العلم الاستدلالي الكسبي 232١57‏ , التصور بديهبي لأنه 
ومشعور » به قبل طليه ء والتعريف بالماهية تعريف للشيء بنفسه أو تسريف 
يستلزم تعريفا أخصر يقوم على تصور . فإما أن نقمم في الدور أو نسلم بوجود 
تصورات بدبهية ليست في حاجة إلى تعريف . لا يطلب التصور إذن لأنه بدبهي ع 
وإذا طلب تصور للنفس أو للروح فإما ذلك تفسسير لفظ أو طلب برهان وكلاهما 
تصديق . وعلى هذا النحو ققد يصبح العلم الغسروري عو تعريفف مطلق 
العلم2©'*5 . ويظل السؤّال الأول قائيا : هل يوجد تصور كسبي اأستدلالي سظري 
وهل يوجد تصديق ضروري بدمبي فطري ؟ قد تحتاح بعض التصورات إلى نظر 
مثل الجزء والكل ٠‏ والوجود والعدم كا تحتاج بعض التصديقات إلى استدلال مثل 
وجود الله . وقد لا تحتاج بعض التصديقات إلى استدلال إذا أمكن تصور المقدمتين 
معأ والانتهاء إلى النتيجة مباشرة . هناك إذن تصوران : تصور سيط ساذح وتصور 
يتضمن تصنيفأ . كا أن هناك تصديقين : تصديق بسيط ساذج » وتصديق يقوم 
على أحكام متتالية . هناك تصور بسيط وآخر مركب . وتصديق بسيط وإخصر 
مركب . والحقيقة أن التصورات والتصديقات ليست مقولات مستقلة للعلم يل 
أفعال للشعور تتفاوت بين البساطة والشركيب . وقد تكون بعض التصورات 


4٠١1‏ هذا عو رأي أبي القاسم البلخي . فيا يعرف استدلالاً لا يعرف إلا استدلالاً وما يعرف مسرورة 
لا يعرف إلا ضرورة . شرح الأصول مى 89 80 . 

(*١5غ)‏ هذا هو ميرقف الرازي . الوأققاص ١11-؟1‏ . 

7١ القاصد عن 8#“ “ا ا من 8" - +4 4 شرح المقاصد عى “9م ؛ اشرق القاصك مي‎ )15١( 
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ف 


السمعية كسبية مثل « المن ؛ و ١‏ الملائكة ٠‏ . وفي هذه الحالة يجب أن تتفق مع 
شهادة الحس وبداهة العقل والوجدان ١‏ وبالتالي ترجم إلى الضرورية . أما 
التصديقات البديهية غهي إدراكات حسية يمكن الاستدلال عليها مثل قوانين الفكر 
الأولية؟ ''2 . قسمة العلم إذن إلى تصور وتصديق قسمة منطقية أي صورية خالصة 
تبعل العلم مجرد تصورات وأحكام مع أن التصورات نفسها تنشاأ من طبيعة الذهن 
وهى البديبيات والأولييات , والبعض الآخر ينشأ من الحسن والمشاهدة . التصور 
أحد مراحل بناء العلم . أميا الأحكام فبعضها فطري ضروري وبعضها مكتسب 
نظري . قد تصدر بالعقل وقد تصور بالوجدان وقد تكون نتيجة للعادات 
الاجتماعية . تنشا التصورات في صواقف إنسانية معينة وتتحكم في التصديقات 
البواعث والمصائلح . لاا يوجد إذن بناء منطفقي صوري خالص . وقد تبلغ قسمة 
المنطق إلى تصور وتصديق من الأ*مية بحيث تصبح هي ذاتها نظرية العلم . 
وتصبح نظرية المنطق الجامع بين علم أصول الدين وعلوم الحكمة . ويكون التمييز 
بين التصور والتصديق هو الحكم المنطقي إثباتاً ونفياً . وهنا لا يكون المنطق منطقاً 
بل بحثاً في المبادىء العامة أي في أوليات العله”* 2١‏ . والحقيقة أن قسمة العلم إلى 
ضروري واستدلالي إنما ترجع في خباية الأمر إلى شهادة الحواس ومعطيات الوجدان 
أي إلى الرؤ يةالمباشرةللواقم وإدراكهابتداء من مقاصد الوحي وقياس المسافة بين 
الواقع والمثال فالرؤية المباشرة للواقبع والتنظير له هي أساس العلمين الضروري 
والاستدلالى . 


* ب اثيات العلم الضروري : العلم الضروري هو العلم الفطري البدبي 
الذي يعتمد على الحس والعقل والوجدان . يجده كل إنسان في نقسه دون تعلم أو 
تكسب مثل الحسيات والبدبيات والوجدانيات . هوموجود في استعذادات 
الفطرة , ولا يمكن القول في هذه المرحلة من تأسيس العلم إنه من خخلق ١‏ الله » 
لأن الله لم يثبت يعد ولم يظهر بعد كموضوع في بناء العلم . فيا زال الحمديث قائمأ 


(2 5ع المعالم ص 7 2 ؛ شرح المقاصد عن 6” ؛ التتحقيق ص 7-03 . 
)5١6(‏ هذا عور ديقف الرازي المممصل ص * ب ” ؛ التلشخيصض صن ” ؛ المعالم صن ؟ 1 


ندكلا 


عن أمكانية قيام نظرية في العلم . لا يمكن إذن جعل جعل العلم كله نظرياً بدعوى خلو 
النفس, هن الأفكار الضرورية وحدوث العلوم كلها عن خلال الكسب لآن تنقصان 
الاستعداد لا يعني غياب العلم الضروري77١2‏ . ولا يزول العلم الضروري 
بالغفلة والنوم لأن الحياة واليقظة وأالوعي شروط للعلم . فإن 0 تحدث المسرشة 
الضرورية عند شخص ما فإن ذلك قد يعني أن شعوره كان غافلاً أو أنه قد فقد 
التوازن بين مستوياته وفقد القدرة على البيان والايضاح . وإن عدم وجوده عشد 
البعض لا يعنى عدم وجوده مطلقا. ولا يعنى اخختلاف العلماء فيما بينهم أنتفاء العلم 
الضروري بل تعني فقدان الشعور شروطه كالحياة أو التجرد أو التوازن . فالعلم 
الضروري عام ومشترك بين العقلاء جميعا . واختلافهم لا يدل على انتفائه بل قد 
يشير إلى وجود بعض معارف موروثة تمنع من حدوث المعرفة الضرورية . كيا لا 
تعني ضرورة الشك وأوليته على المعارف الضرورية نفيها لأن وظيفة الشك في تقد 
الموروث وتأسيس اليقين وإثبات المعارف الضرورية . فإذا ما توافرت الشروط 
العادية له وجد العلم . إذا وجد إنسان يحيا له حس وعقل وقلب يكون له 
بالضرورة علياً ضرورياً ‏ شهادة الحس ء وأوائل العقول » وبداهات الوجدان . 


فالعلم الضروري هو القائم على الحس والمشاهدة وتعنى أصلا حاسة البصر 
ثم امشدت حت شملت الحواس الخمس عند القدماء . فلا يمكن إنكار فسرورة 
الحس دفاعاً عن ضرورة العلم النظري بحجة أن الس لا يمكن أن يكون مصدراً 
للحكم على الكليات إلا عن طريق الافتراض والاطراد والتعميم . كيا أن الحس 
قد يقع ف القطأ في إدراك الجحزئيات إذ نرى الصغير كبيراً والكبير صغيراً » ونشعر 
بالخار باردا وبالياره حار! » ونرى الثلج أبيض وهو ليس كذلك ىا أن الحس لا 


(585) ترفض بعض الحهمية العلم الضروري وترى أن كله نظري . فالتفس غالية عن كل علم . ولا 
يوجد علم فطري ثم يحصل العلم بالتدرييم عن طريق الكسب . وهو أيضاً رأي ابن حزم عندما 
ين أن النفس عند الولادة لا تعرف شيئاً ثم تنشا المعارف من خلال الحواس . الفصل ج21 
صن هت -/ا. أنظر أيفنا المرائف صن 31١‏ - 14 ؛ الفصل ج ه , ص 184 - 144 شرح 
الأصول من ١ه-؟ه؛‏ شرح التغتازان ص 4١‏ . 


كحضن 


يميز بين الأمثال7١٠)‏ . وكذلك يرى الانسان صعوبة في التفرقة بين الشوع واليقظة . 
والحقيقة أن الاطراد أسأس القانون العلمي ٠‏ والتعميم يقين عقلى تندرج نحته كل 
الحرئيات . أما خطأ الحواس في إدراك الحزئيات فإنه لا يمحدث إلا إذا تجاوز الس 
امكانياته » ولم تتحقق شروط الادراك مشل مسافة الرؤ ية » وأعتدال المزاج » 
والشعور المحايد . واليقين الحسي لا يقل عن اليقين العقلي . ليست كل الرؤٌى 
عمى ألسوان » وليس الادراك الحسي كله خداع . والحس قادر على التمييز بين 
الأمقال لأنيه قادر على إدراك الحرئيات . والعقل قادر على تصور أوجه 
إلْشبه بيتهسأ . كبا أنه يمكن التفرقة بين اليقظة والسوم مهيا كات الانسان 
مستشرقا في النوم ء تضغط عليه الأفكار والرؤى . فإنه ممجرد أن يستيقظ 
يدرك الفرق سين اليقظة والنوم . ومهما استخرق الانسان في أفكاره وأحلامه 
وهو يقظ فإنه يدرك بمجرد عودته إلى الوعي بالواقم أنه كان في لحظة 
استغراق . إن السواس لا تخطىء إذ! كانت بريثة من الآفأتء وإذ! كانت 
تعمل في مداها الطبيعي » وإذا كانت تؤدي وظائفها المحددة*"2 . والعقل قادر 
أن يفرق بين الصواب والخطأ في المدركات الحمسية » كبا أنه يمكن اللجوء إلى صرى 
العادات للتفرقة بين النوم واليقظة . إن الس السليم لا يجعلىء ء وخخطأ انواس 
راجع إلى أفة فيها وليس إلى طبيعتها . ولا يوجد برهان على شهادات الس لأنها 
معارف ضرورية » والمعارف الضرورية لا تحتاج إلى برهان . كما يستحيل البرهان 
نفسه دون مقدمات ضرورية لا تحتاج إلى برهان وإلا وقعنا في الدور أو التسلسل 
إلى ما لا خباية . هذ! بالاضافة إلى أن خط الخواس هو الفرع والبداهة الحسية عي 
الأصل . خبداع الحواس هو الاستتناء وسلامة الادراك هي القاعدة . هناك حقائق 
حسية لا يمكن أن تكون نخداعاً أو وهساً مثل إني جالس الآن ء اكتباء والقلم في 
بدي وإني أتنفس وأحيا وأفكر أوإنك الآن تقرأ وتفهم وتستوعب ونحيا وتتئفس 


٠ع‏ هذا هو رأي آهل السنة في الألوان والنظام في الأجسام . أنظر الفصل الراسع نظرية الوجود ؛ 
المواقفب ص 15-184 ؛ الحصل ص 38-5 ؛ المقأصد ص 45 7ه ؛ التحقيى عن ٠١‏ ] 
المغنى ج 15ء النظر والمعارف صن 74 ء ص 2#. 
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0 . أو كأني ممئل » مقهورء متتخلف » وأن أمامي فقر وتغريب وفتور . هذه 
لجقائق الوجودية شهادات حسيسة لا يمكن إتكار ه2160 , قدتكون الأسباب في 
إتكار العلره الضرورية اجتماعية صرفة لا شأن لها بنظرية العلم مثل الغفلة 
والاعراض عن الحق ؛ والاشتغال بطلب المعاش أو بزيادة سجاه أو مال أو سعياً وراء 
منصب وهذ! يمكن تجاوزه عن طريق التجرداء واعتبار العلم غاية وليس مجرد وسيلة 
للمعرفة . وقد يكون تقليد العلياء طبقاً لحسن الظن أو الاستتحسان أو الحوى مع 
ركض البرهان وسماع هواجس النفس » والتقليد ئيس علياً بل علم مضاد . وقد 
يكون الانكار باللسان 11 يصدقه القلب طمعاً في رثاسة آو منصب أو جاه أو خخوفاً 
من فقلد عيزة . وهذا ناشىء عن موقف العالم وليس عن نظرية العلم وعن ارتساط 
العلم بموقف العالم وأتجاهه ء وارتباط النظرية بالسواعث والدوافع والرغيات . كيا 
يصعب إنكار المعارف الضرورية من الخصوم لأنهم يتكروتها بمعارف صرورية 
وليست معارف الانكار بأولى من معارف الاثبات . وإذا كانت هناك برأهين يقينية 
على إنكار المعارف الضرورية فاثيات العلم بها أولى . وهو نفس الحجة التي تقال 
أيضاً ضد مواقف الشكاك المتكرين للعلوم على الاطلاق . إن إتكار المعارف 
الضرورية هو انكار لامكانية تأسيس العلم وهدم له مع أن ألغاية من تأسيس 
نظرية العلم اقامة د نسق » للعقائف وبالتالي تستحيل إقامة العقائد . وفي هذه الحالة 
يكون « الكفر : ضروريا مادام ئيس هناك علم ضروري لاثبات و الايمان 2١١2+‏ , 


والعلم الفسروري هو مطلق العلم بصرف النظر عن موضوع العلم مشل 
العلم « بالله : . ليس العلم هو العلم الخاص بل هو العلم العام من حيث هو 


( 30 يشير الاي إلى أفلاطون وأرسطر ويطليموس وجالينوس ولا يشير إلى التهاهات أسلامية داخل 
الخضارة مما يدل على اتفتاح علم الكلام على الحضارات الأخرى فلا يهم الرأي من إين أق 
بهم فقط انتشاره ومعرفته كلحد الآراء المستقلة عن التاريض , وفي هذا السياق نشير أيضاً إلى 
أمثال عد الذعب في إخضارة الخرية التي بدأثت تروج يِ ثفافتسا المساصرة (١‏ لوك . وهوبر» 
وهيوم ) . ويداقع العلوسي عن المكماء ء بأنهم لى يشككوا في يقين المعرنة الحسية ويذكر قوف 
أرسطور و من فقد حساً فقد فقد علياً + التلخيس ص 5 -* , 

05 القصل جاةا ص 5١‏ دا عن شكرا 199 ., 


اما 


معرفة دون تحديد موضوع معين مثل معرفة « الله » . مع ذلك لا تمتنع مثل هذه 
ا موضوعات أن تكون موضوعات معرفية مثل اليحث عن الخقالص أو الشامل أو 
المطلق أو الفكرة المحدّدة . ولكن يتم ذلك في نطاق التصورات وعمل الشعور 
وليس بطريقة التشخيص''241. وهو العلم الضروري الذي يقوم على شهادة الحس 
في هذا العالى وليس في عالم أخر بعد الموت أو قبل اليلاد » مشاهدة في المساضر 
وليس رؤوية مستقبلية لما لم يقم بعد . يمكن معرفة الماضي بالعلوم الشاريخية 
والمستقبل بالعلوم المستقيلية . وكلا العلسين يتمان في الحاضر طبقاً لشهادة الس 
والعقل والوجدان . يمكن معرفة الله ضرورة من -حيث هو مبدا مصرقي أو أخلاقي 
أو كمساواة إنسائية وبناء اجتماعي فتلك بداهات وجدانية واجتماعية7١2‏ . ولا 
يمكن أن تكون معارفه الوحي مثل و اثبات الصانع وصفاته التبوات » تموذجاً 
للمعارف الضرورية لأن الوحي يقوم على الاستدلال , والحجتاهيل نهنا مكلقب 
بالنظر . وأن الغاية من العلم إثيات العقائد بالنظر . لا يوجد إلا علم ضرورة 
بالمشاهدة بعد انقضاء زمن المعجزات . فقد أدت المعجزات دورها في التاريخ . 
وهو تحرير الشعور من أسر الطبيعة » وإبراز التوحيد . التعالي ‏ في شعور 
الانسان . بعد أن تحقق ذلك ٠‏ واستقل الشعور والعقل والفعل أصبح العلم قائأً 
على شهادة المسواس وبداهات العقول وليس فقط على إثارة المشاعر والضاب 
الخيال259 . وهناك فرق بين المسارف الضرورية والأفعال الاضطرارية . الأولى 
ضرورية تتعلق بأفعال الشعور الداخلية ٠»‏ والثانية تتعلق بإرادة الانسان وإفعاها 
الخارجية . الأولى لا يستطيع لها الانسان دفعا لأمبا مرتبطة بحياة الانسان الشعورية 


(115) لا تجوز أن يعرف الله تعالى بالمشاهدة ضرورة . : وعتدنا أنه تعالى لا يعرف ضرورة في دار إلدنيا 
بيع بقباء دار التكثيف لأن المحتضر وأهل الأخيرة يسرفون الله مسرورة + . ويمكى عن يعض 
المتآخرين ريما هو المؤيد بالل أنه يجوز أن يكون من المكلفين من يعرف الله ضرودة في دار الفنيا 
مع بقاء التكليف الأنياء والأولياء والصاءكحين . شرم الأصول ص ١8-؟4‏ . 

. قضايا معاصرة (#) + في الثقافة الوطنية‎ ٠ أنظر بسثنا م المقومات الثقاقية للشخصية العربية‎ )١١*( 

01 أنظر : إسبينوزا رسالة في اللاهوت والسياسةء القدمة عن المعجزة ص 548 ١54‏ وأيقاً 
لستج : تربية الجنس البشري ء القدمة عن تطور الوحي وفلسفة التأرييخ . أنظر أيضاً الفصل 
التاسع عن الدوة وأيضا التسهيد من 45 +13 : 


شيف 


والثانية أفعال إرادية خخالصة يكون الانسان فيها مير بين الفعل والترك99١2)1‏ , 

ولا يمكن إنكار البديبيات العقلية بحجة أنبا أضعف من المسيات فهي شرع 
ها ولآن « من فقد حساً فقد فقدّ عليا» أو بالاعتماد على عدة حجج كلها لا تثبت 
للنقد , وقابلة للتفنيد206*0 , فإن قيل : إن أجلى البدبهيات مشل إن الشيء إما أن 
يكون أو لا يكون غير يقيني ء فبين الوجود والعدم هناك الال وهو التوسط بيتهها 
كبا أن هناك أشياء لا عي وجود ولا عدم . ومثل ما يقال قُ البديبيات المشهورة ؛ 
الكل أعظم من الجسزء فهناك جزء أخر معتبر وغير معتبر أو أن الأشياء المسساوية 
لواحد متساوية ء فهى واحدة وليست وإحدة أو أن الجسم الواحد لا يكون في آن 
وأاحد في مكانين » فالألم في جسمين » والحسم الآخر معتبر وغير معتبر . كيا أنها 
تتوقف على تصور المعدوم وتصور المعدوم عله ثابتأ وهذا تناقض . كا يتوقف على 
تميز المعذوم عن الموجود . وكذلك يستحيل ثبوت الشيء وعدمه في نفسه أو لغيره 0 
والحقيقة أن ذلك نقل صوري للبداهة من مستسوى العفل النظري إلى مستسرى 
الميتافيزيقا الخالصة التى يكون فيها العقل للا للتجارب الانسانية وليس عقلا 
بديهياً صورياً خالصاً . البديبيات أمور بديبية » والقدح فيها افتعال غير بديبي . 
والعلوم الرياضية كلها تقوم على البديبيات ء والقددسم في البديهبيات هدم لأسس 
العلوم السرياضية . وإن قيل : هناك صعوبة في التمييز بين البديبيات العقلية 
وبديهبيات العاديات لاسشادهما إلى « القادر المختار » الذي أوجبهها عند المتكلمين أو 
للأوضاع الفلكية عند الحكياءء وهذا أيضاً شك في البديبياتء فإته بالامكان التمييز 


45159 القصل جدهة ص 157 . 

(11) المواقف ص ١5‏ - 30 ؛ المحصل ص 5735# ؛ التصقيق العام ص ٠١‏ - 1# . لما كانت 
الحواس خادعة ؛ستحال الوصول إلى معرفة يقينيية حسية أو عقلية لان المعرفة الحسية قد تكون 
خاطثة . والمعرفة العقلية تقوم عل المعرفة الحسية . قالذي يخعلىء أولاً يخطىء ثانا . وإذا كانت 
هناك معرفة عقلية مستقئة عن الس نا المانم عن وجود ملكة أصرى لدى الانسات ثثبت مداع 
العقل كيا أثبت العقل داع الحواس . وهي نفى الدجة التي يرددهآ الصوفية لاثبات النور 
الباطني كوسيلة للمعرغة اللدنية أعلى من الى والعقل . وبالتالي يلتفي الشكاك مع الصوفية عل 
هدم المعرفة الانسائية همرة من أسفل بأسم خبداع الحواس » ومرة من أعلى باسم التور الرياتي . 
الحصل ص ؟؟ ."7 , 


شضض 


بين بديبيات العقل ومجرى العادات . وكلاهما بي نباية الأآمر بسديبي بصرف النظلر 
عن نشأتها . ولا يمكن إدخال احتمال تدخل «١‏ القادر المختار » في هذه اللحظة عن 
تأسيس العلم ينبا لم تكتمل بعد . ومازال موضوع : ذات الله وصفاته وأفعاله ‏ 
مطلوياً إثباته بعك تأسيس نظرية العلم إجاية على سؤال صاذا أعلم ؟ وتأسيس 
نطرية الوجود إجابة على سو إل ماذ! أعلم 96> , وبحتى على فرضي الانتهاء من 

هذا الاثات فإدن والله » لا يكون مجادعا » وليس من صفاته ولا أفعاله التصويه 
والامهام والايقاع في الخلط بين بديبيات العقل وبديبيات العادات . كبا أن اقتراض 
الأوضاع الفلكية عند الحكماء لم يقبت بعد في نظرية العلم تحت التأسيس . وهو 
أرب إلى أن يكون افتراضاً أسطورياً خالصاً لا يتحول إلى فرض علمي إلا في 
علوم الفلك والأرصاد الجوية . وإن قيل : أن للأمزجة والعادات تأثيراً في 
الاعتقادات مما منع وجود بديبياات مستقلة ) فمع ذلك » العفقل البشرى قادر على 
تجريد البديبيات وعلى الادرالك المياشر حدس الماهيات » وإلا لكان الفكر البشري 
كله نتاج الأمزجة والعادات . ولما أمكن التخاطب بين البشر والاتصال بين 
المجتمعات والتفاهم بين الأجيال على مختلف العصور » ولما كانت هناك حكمة 
واحدة للشعوب وخبرة مشتركة للجنس البشري . وإن قبل : كثيرأ مسا تتعارض 

البديبيات فيز بيبا قأمها نصدق ؟ يقال إنه يستحيل أن يتعارض القطعيان . وان 
تعارضا فلرجا لخطأ في المقدمات أو في تصورالبديهيات أو لكون أحدهماقطعيا والآخر 
ظنياً . لا تعارض إذن بين البديبيات العقلية كما أنه لا تعارض بين المتواترات . 
وقد نش علم بأكمله ه علم التعارض والتراجيم » لحل التعارض بين القطعييات 
المتواترة . ولا تختلف البديبيات حسب الزمان والعصر والتطور واختلاف المصاليح 
والأهواء لآنها توجد على مستوى العقل الخالص . ريما تحدث تدخل للزمأن والتطور 
في التعبير عنها وتأويلها وتحقيقها ولكنبا تبقى دون تغير بالرغم من تغير الظروف 
والأحوال . كيا تتجاوز البديبيات حدود المذاهب والعقائد ولللل والتحل . 
فالخلاف بين المعتزلة والأشاعرة حول حسن الصدق وقبح الكدب . بالعقل أم 


11 انظر الفصل الخقامى « الوعي الخالص » أو الذات » والقصك الساس «الانسات الكاسل: أو 
المفاييت . 


قفا 


بالشرع لاف مذهبي ولا يرجم إلى البديبيات بقدر ما يرجع إلى المواقف 
المذهيية . وكذلك الخلاف حول خملق الأفعال والرؤية وبقاء الأعراضض والوجود 
والعدم بن المكياء والأشاعرة أو بين أتصار التجسيم وأتصار التنزيهة خول الوجود 
إما مقارن للعالم أو مبأين له » وبين الحكماء والمتكلمين حول نباية الأجسام إلى ملاء 
أو عصلاء أو بين أنصار الحدوث وأنصار القدم حول قدم الزمان أو بين الحكياء 
والمتكلمين حول الخلق من عدم أو حول الترججيدح جم رصح أو حول محل الم الانسان 
أم الجسى كل ذلك خعلافات مذهبية وليست بدهيات عقلية » تكشف عن المذهب 
وليس عن ضرورة العقل . والمذهب بناء عقلى يعبر عن انتياء فلسفي » وموقف 
اجتماعي وسياسي . إن العقل البديبي قادر على إدراك أوائل العقول . وهو مرتبط 
بصفاء النفس وترد الشعور وحياده منعاأ للهوى . العقل ليس وسيلة مستقلة للعلم 
بل أحد وظائف الشعور العاقا 20159 , 


إنكار البديييات إذن هدم للعلم » وقضاء على العقل . ووقوع في الشك 
المطلق . بيديهيات الحس .ء وأوائل العقول ء وشهادات الوجدان , وتواتر الأخبار . 
ومجرى العادات كلها بديبيات . وهي المبادىء ألتى يتصورها العقل بلا واسطة ١‏ 
معرفة واحدة لا تختلف من فرد إلى فرد أو من مجتمع إلى آخر أو حتى من زمان إلى 
أخصر . يدركها كل ذي عقل . وإن شك فيها أحد أو استعصى عليه إدراكها 
فالعيب به لا مما » ويكون ذا اود )1١‏ .اغبي مقدمات مغروزة في النفس فطرية 
فيها . وإذا نشأ اخلاف عليها فيسبب القرب أو اليعد عنبا . البديبيات واحدة ء 
من طبيعة العقل الخالص ٠‏ وكل المعارف اليقينية واحدة تستلزم وجود إنسان حي 
ذي حس وتجربة وحدس وعقل وتواتر ووجدان . فالعقل ليس هو العقل الصوري 
بل هو الجامع للحس والوجدان والفكر والعادة . هو أحد كوى النفس مثل الس 
والادراك والخيال . بل إن كثيرا هن المباحت مشل + الوحندة والكثرة» في نظرية 
)لا يمكن الكار السقائق العقلية بدليل الحقائق الرياقية البسيطة وأن ١‏ + ؟ -9؟ وماسماء 

الفلاسفة الأفكار الفطرية أو مسلمات العقل وأولياته . المحصل ص 7*5 7# و شرح التفتازاتي 

من ١؟‏ ؛ المكنى ب ١8‏ النظر والمعارف مس 47 ؛ الفصل جد ه ؛ عن 97! . 
)١18(‏ الفصل ج ٠ ١‏ ص 7-5 ؛ شرح التفتازاي ص 8” . 


54 


الوجود من عمل العقل والخيال معأ ء العقل لادراك الوحدة والخيال لادراك 
الكثرة . العقل هنا شامل لكل شيء ء شامل لقوانين الطبيعة وقوإنين العقل ذائه 
وهي قوانين النطق . ومعرفة أوائل العقول في حد ذاتها نظرية في العله(5١20‏ . 

ولا يمكن استبعاد الوجدائيات من العلم . فضرورة الوجدانيات مثل ضرورة 
الحس والعضل . وهي ليست ١‏ قليلة التفع في العلوم لأنها غير مشتركة شلا تقوم 
حسجة على الغير » لأنبا أساس العلوم ومشتركة بين العلياء والأساس الذي تقوم عليه 
وحدة العلم . فالعلم مشروط بحياة الوعي + والوجدان أحد مظاعره . العلم ليس 
صفة لموضوع بل حالة للذات ويناء للشعور2""2© . لم يفصل القدماء كثيراً هذا 
التوع من البديهيات نظراً لوجودهم في بيئة ثقافية كان العقل فيها يمثشل أحد مظاهر 
التحدي الحضاري كيا يمثل الوجدان بالنسبة لنا في الدورة الغائية للحضمارة تحدياً 
بالنسبة للحضارات المجاورة . وليست الوجداليات محمرد عواطفب وانفعالات ذاتية 
فردية نسبية بلى هي تجارب حية تظهر فيها الماهيات التى يمكن ادراكها بالعقل . 
وق نفس الوقت ينكشفه فيها الواقع العريض . تشمل الوجدانيات الاجتماعيات 
والسياسيات والاقتصاديات وكل الانسانيات ك1 كان الوجدان أسأساً تعبيراً عن 
وجحود الانسات في العام : 


5 سم آثيات العلم اللظري : وكا أنه لا يمكن اتكار العلم المطري البد.بي 
فإنه أيضا لا يمكن جحل العلم كله ضروريا فطريا بديهيا واتكار العلم النظري 
الضرورية أو أصحاب الطبائع . فالضروري أساس الاستدلالي ء والفطري مقدمة 
للكسبي ء والبدهبي شرط النظري . لا يمكن أن تكون التصورات كلها ضرورية 
وإلا لاستحال البحث والنظر ١‏ وم يطلب أحد شيشا ع العلوم والمسارقف . لا 
15 الاتم اف ص شاه التمهي 1. من “ماو الارئكه ص 15 - 5؟:؛ الاقتسياد عن 5؟؛ 

النسفني عمى 75 - ٠4؛‏ شرح التفتازاني .54م #9؛ المغنى ج 17 التغثر والمعارف من 4 

المقاصد ص 784 . 

397 عند ابن حرم و المعلوماثك قسم واحد وهو ما اعتقد غليه المرء يقلبه وتيقناه القصل جاه ؟ من 

كما كملا . 





؟ 


يمكن «جعل التصورات فطرية دون اكتساب فكثير من التصورات تنشأ من الأوضاع 
الاجتماعية والثقافات الائدة'''4 . واثبات العلم الضروري كشرط للعلم 
وكنقطة بداية يقينية أولى ١‏ لآن المطلوب اما مشعور به فلا يطل بأو غير مشعور به فلا 

يطلب » يجبعل العلم كله درجة واحدة من اليقين . قد يكون المطلوب في البداية - 
شعوراً عام أو افتراضاً أو ظَنا أو وهماً أو شكاأ أو تخيلا ثم يتسقق بعد العلم النظري 
ويصبح علرأ يقيلياً . فالشيء قد يكون معلرماً من وجه ومجهولاً من وجه إن 
اثبات العلم الضروري وحده كبداية أولى لآن الماهية لا تعرف إلا بنفسها . وهذا 
يتطلب تصورها مسبقاً أو بأجزائها وهي لا تعرف إلا بعد معرفة الكل الذي تنطوي 
تحته أو في الخارج وهو لا يمكن معرفته إلا إذا كان شاملا لكل الأفراد مما يجتاج إلى 
تصور مسبق » افتراض خالص يقوم على تركيب الماهية في حين أنها كل بسيط لا 
وجود له في الخارج إلا على سبيل الاختصاص . كا أن معرفة الماهيات أحد أنواع 
المعارف بالاضافة إلى بناء الماعيات الذي يحتاج إلى استدلال وعلم نظري . إن 
إثسات العلوم الاستدلالية سد أصحاب المعارف القائلين بالعلوم الضرورية 
والمعارف القطعية إغا يتم من خخصلال العلوم الضرورية ذاتها . فلا يوجد علم بلا 
مبادىء أولية وبالتاني يتتفى الجهل . وإذا انتفت الميادىءء كان الجهل ضرورياً 
وئفي العلم . كما يقتضي التكليف العثم بالمبادىء الأولية فلا يكلف على جهل . 
والتكليف بال معرفة قائم عل العلم بها ولا يمكن العلم بها نظراً لاحتياج ذلك إلى 
تكليف يوجب العلم بها ضصرورة وبالتالي تستحيل المعسرفة ويستحيل التكليف. 
العلم الضروري وحده بلا علم نظري يدور حول نفسهء ويقع في الدور » ويغلق 
الذهن معه , ويتحجر العلم "205 . يمكن الجمع بين المعارف الضرورية والنظرية . 


(1171) يرى الرازي أن العلم ضروري + وأن التصور لا يكتسب . وهو مذهب الأشاعرة أيضاً, المواققف 
حمن ١7‏ - 134 ! الاتصاف صن 314 ؛ الشمهيد من "٠#‏ 4976 الأرشاد عن 7 ؛ « العلوم كنها 
فسرورية لأخها اما ضرورية إيتداء أو لازمة متها تزوما ضرورياً » المحصل عن 7/١‏ . 

(195) شرم الأصول ص 0ه - 96م ؛ قال بعض أصحاب المعارفإنها تحصل بطيع اللحل عند النظر . 
من قال بالمعارف يتكر وصوب التظر . الحصل عن ه88 4" ؛ تحقة الشريد صن 7*٠‏ 4 سرح 
الخرينة ص ؟١‏ وذهب أبو اسسق الاسقرايني أن العلم المقدور المستدل يجوز إثباته من غير تقدم 
تظطر وإاستدلال _ الشامل م 317 . 


الورك 


فالأولى « بطبع المحل وء والثائية بكسب الجهد والارادة . ولا يعي القول بالأوى 
الانتفضاء للشانية بل وجود عقدمات أولية للنظر . سق الضرورية جره من 
العلم وليست كل العلوم إذ يقوم العلم على النظر ابتداء من المقدمات الضرورية . 
النظر وسيلة البرهان ء وتحليل الواقم تحليلا معرفياً . يتوقف العلم الاستدلالي 
الكسبي على العلم الضروري وبالتالي فهو يحتاج إلى روية وتدبر بعد بدايته اليقيئية 
في العلم الضروري . لا استدلال بغير ضرورة ولا ضرورة بغير استدلال بل يكون 
الاستدلال مسرورة إذا توفرت له المقدمات الضرورية اللازمة . والعلم 
الاستدلالي + أيضاً علم شعوري . فالفكر, والروبة » والنظر ‏ والحجة » وامتناع 
الشك في متعلقه كلها أفعال شعورية . ليس الاستدلال عملا عقلياً صورياً بل هو 
نظر القلب أو عمل الوجدان فيا غاب ء» من ضرورة الحس23057 . تبحدث المعرفة 
الاستدلالية بالقياس وهي المبادىء التي يتصور العقل طرفيها بواسطة . وهي تعادل 
الفطريات التي يحكم فيها بواسطة لا تغرب عن الذهن . وهي قفضايا قياساتها 
معها . واثبات الأصل بقياس يقوم على الحسيات أو العقل أو التوائر , 


وكما أن العلم « اللي » لا يدخصل كتموذج للمعارف الضرورية في هذه 
المرحلة من تأسيس العلم فإنه لا يدخل أيضاً كموضوع للعلم النظري من أجل 
إثيات ضرورته . فإذ! كانت المعارف الضرورية عي المعارق القطرية التي نجدها كل 
إنسان من نفسه فإنها تكون بمثابة أوليات العلم والتي تقوم عليها نظرية العلم فييا 
بعد بالنظر كفعل من أفعال الشعور . صحيح أن هذه الفطرة تحصاج إلى بيقة 
طبيعية تظهر فيها دون تخليب للهوى والمصلحة ‏ ولكن يظل أيضاً هذا اللاستعداد 
الطبيعي للفطرة أيضاً نتيجة للأفعال الحرة للشعور . وإذا كآن العلم القطري عند 
البعض دون البعض الآخر ليس نتيجة لتدخل إرادة خارجية فكذلك العلم النظري 


| لققنات # وتسمى العارة الملسموعة التي تنبىء عن استدلال القالمي وتظره وتأصله اسح يدي عجان واتساما 
لدلالتها عليه » . التمهيد من دج + وكلا من التصور والتصديق يمضه غسروري بالبوحجدآان: 
الواقف ص ؟؟ ؛ الارشاد من ٠١‏ ؛ الالصاقف مص ١5 - 4١4‏ ؛التمهيد صن 75 5 الشامل من 


4559-05 ؛ المفصل ص1١‏ . 


بكي ؟ 


نظر! لضرورة وجود مقياس للاختيار وإلا كان الاتيار عشوائياً . لا يمكن أن يكون 
إلا طبقساً لاختيار عادل ما يجعل 1 الارادة الخارجية » نفسها تخضع لدأ العدل 
تحاحبة إِذا نتجت عن هذه المعارف الضرورية أو النظرية التكاليف فيكون من لديه 
هذه المعارف مكلفاً والآخرون غير مكلفين ء» فيخرق عبدأ العدل مرة ثأنية . لماذ! 
لا تخلق المعارف الضرورية للبعض وينتج عنها تكليف وتلق للبعض الآخر ولا 
يكون لدميم تكليف ؟ وإن كأن للذين لم تخلق لديهيم المعارف الضرورية « تكليف » 
فإهم يكونون أشوأ حظأ من لديهم مثلى هذه المعارف . وتفعل « الارادة 
الخمارجية » إيعاناً عند البعض وسلباً عند البعض الآخر بلا مقياس للاختيار أو 
للاستحقاق . إن المعارف الضرورية والنظرية شاملة وعامة لا تعصرف تميزاً ولا 
محاباة أما العمليات والشرعيات فإها مشروطة بالارادة ألسرة ويخلق الآفعمال 
وبقانون الاستحقاق . وهذه كلها تالية على مرحلة تأسيس العلم وليست جبزءاً 
منه . ولا يمكن أن تدخله في هذه المرحلة من تأسيس نظرية العلم9؟22 . 


وإذا كانت المعارف الضصرورية لاتحدث إلا بعد نظر واستدلال فذلك ما 
يجعلها خاضعة لآفعال الانسان الحرة مثل أقعال النظرء وبالتالي لا تكون ضرورية 
إلا من حيث الاستعداد والامكان . والقول بآئه مادام المعارفب تقسع بالطبع ا 


(934) عند و صالم قبة ؛ المسارف كلها قصرورية . يبتكؤها الله في القلوب اختراعاً من غير سيب 
بتقدمها من نظر واستدلال وإن الانسآن غير مأمور بالمعرفة . لكن من عرف الله مسرورة صار 
بالاقرار والطاعة مأموراً . وعند : الجاحظ » وه ثمامة » المعارف ضرورية وأن الله ما كلف أسدا 
بمعرفته وإنما الواجب على من عرف لاعته . وعند و غيلان » القدري معرفة الانسان يانه مصنوع 
وأن صاتعه غيرء ضرورية . فقد طبم الانسان عليها في خلقته . وهو مأمور بعد ذلك في 
المعارف . في العدل والتوحيد » والوعد والوعيد ء. والشرصعيات . وعند « أبي الحذيل »: معرفة 
ألك + ومعرفته بالدليل الداعي إلى معرفته بألضرورة وما بعدخما من العثوم الحسية والقياسيية 
هو عأم أخشيار وجائز أن يجعله إلله ضرورياً على نقض العآدة . أما م الروافضي » فالمعارف ديهم 
كلها صرورية إلا أن الله لا يفعلها في العبد إلا بحد نظر واستدلال . ومن ل يخلق الله لله المعرشة 
لا يكون مأمور . ومن خلق له المصرفة مسار بالطاعة عأموراً وعند أضداده مزجوراً . ومن ل 
يعرف الله بالضرورة فإنه غير مكلف . وعلد أخمرين المعارف ضرورية ومن ل يعرف الله مأمور 
بالاقرار والطاعة| الأصول عن الي الال المغني جد اع النظر وللعارف مى 515 , 


ربا ؟ 


جوز التكليف با يفقترض أن التكليف يقع فقط من خارج الطبع مع أنه ما دامت 
المعارف طبيعية يجوز التكليف بها طبيعياً أي عن طريق التكليف الذاتي . الطبع لا 
يناقض التكليفب » وكلاهما لا يناقضات حرية الأفعال . المعارف الطبيعية عشل 
المعارف «١‏ بالتوليد » تعتمد أساساً على طبيعة النفس البشرية وقدرتبا على كشف 
الحقائق الباشرة كالبديهيات أو المتولدة كالاستدلاليات22"9 . يا لا يعني القول 
بالطباع رفضص الدواعي والقاصد . فالطبع لا يفعل إلا بعد التنشيط والفاعلية . 
البواعث حياة الشعور ع والقصد بناؤه ٠‏ والدوافع محركاته . فلا نظر بلا غائية » 
والطبع ليس »حتمية أو ضرورة عمياء بل مقدمة للنظر وبداية للغاتية . لذلك لا 
يعني القول بالطباع اتباع الشهوات والغرائز والميول فالطبيعة خخيرة » نخاصة إذا 
ظهرت المعارف الطبيعية مع صدق النفس , والتوحيد بين الداخمل والخارج . 
والاحساس بالغاية والهدف . والالتزام مموقفب . يعني القول بالطبائعم رفض كل ما 
هو أت من خخارج الطبيعة والمناقض لما سواء قي المعارف أو في الأفعال . سواء في 
الانسأن أو في الطبيعة . القول بالمعارف الضرورية إذن مقدمة للنظر وليس نفيا 
له . ولا فرق في ذلك بين التمكن من النظر واتيان النظر بالفعل ء. بين اتياته مرة 
واحدة على الانقطاع أو مرات عديدة على الاستمرار. وغالبا ما يكون النظر مستمسراً 
في الأوقات , الأول ء وآلثاني ء والشالث . . . إلى ما لا جاية ما دام « متولدا في 
الشعور » . قد يكون المانم من النظر أحياناً الظروف النفسية والاجتماعية التي 
يتكون فيها الانسانء ويكون ذلك فى وقت محدود فحسب . فالنظر قادر على 
اختراق الظروفء وادراك الحقائق . 
رابعاً : النظر يفيد العلم : 

لا كان العلم قسمين : علم ضروري وعلم استدلالي أصبح النظر طريقاً 


للعلم . فالاستدلال يقوم على النظر . وشهادة امس وأوائل العقول وععطيات 
الوجدان كلها تستخدم في الاستدلال والنظر . فما النظر ؟ . 


(1748) الغتي ج 7 النظر والمعارف صن 704 #ى؟ أنظر أيضاً الفتصل الساسم : خلق الأقمال . 
الأقعال المتولشة ‏ 


شف 


أ ل تعريف التظر : أعطى القدساء تعريفات عديدة للنظر . فالنظر صو 
« الفكر الذي يطلب به علم أو غلبة ظن » . وقد أثيرت حول هذا التعريف عدة 
اشكالات خاصة بالظن لأن الظن غير المطابق جهل » والجهل لا يطلب + ولآن 
الظن غير أصل الظن ولآن هذا التعريفب ئيس للماهية بلى لأقسامها . والفكر لفظ 
زاتد يمكن الاستخناء عنه . والحقيقة أنه تعريف مقبول لأن باقي التعريقات مذهبية 
خالصة مثل ١‏ اكتساب المجهول بالمعلومات السابقة » أو د ترتيب أمور معلومة أو 
مظنونة للتادي إلى أخخر » وهو تعريف غير جامع كما أنه يصصيح لمطلق النظر وليس 
الصحيح عنهء ويكون أشبه بالاستدلال . وقد حول هذ! التعريف في علم أصول 
إلدين المتأخر إلى تعريف منطقي قأصبمح اإحضار أصلين في الذهن وطلب التفطن 
إلى حصول أمر ثالث منبأ أي شرتيب تصورات للحصول على تصديقاتت . وقد 
يكون هو يمحرد التوجه اما بتجريد الذهن عن الغفلات أو بتحديق العقل في 
المعقولات . الأول تعريفف عنمي والثاني وجوديى . وهو وصف لنشاط الذهن وتهرد 
الشعور وليس للنظر ذاته إذ أن النظر لخة هو الابصار . الأول موجه نحو الداخل 
والثاني نحو الخارج . الأول تنبيه للذات ويقظة لما من غفلتها والثاني توجيه لهأ نيحو 
الموضوع وقصدها إليه . والانتظار لا يعني حضور الشيء من الخارج بلى قد يعني 
حشوره في الشعور . وقد يعني العطف والرحمة لا بمعيى خاقي بل بمعنى معرفي . 
وقد يعني المقابلة » مقابلة الذات للموضوع أو التفكر بالقلب أي اكتشاف الموضوع 
في الشعور . النظر إذن حول الموضوع من البصر إلى الشعورء ومن الرؤية 
الخارجية إلى الرؤية الداخخلية . النظر حياة الشعور ء» والموضوع التارجى ما هو إلا 
الباعث على النظر وليس جزءاً من النظر بعد أن يتحصول الموضوع الخارجي إلى 
موضوع داخخلي . النظر حركتان للنفس . الأولى نحو المطلوب قصدا وغاية أي اناه 
من الذات نحو الموضوعء والثائية من المطلوب ترثيبا ومراجعة أتجاها من الموضوع 
تحو الذات . الأولى من أجل الحصول على المادة ء والثانية من أجل الحصول على 
الصورة . العلم الحاصل من النظر علم شعوري يتم في الشعور . ويشصسل الشعور 
الحس للحصول على المادة ء والعقل لتحليلها . النظر إِذَنْ هو حال الناظر وعمل 
شعوره كا أن العلم حاألة العالم وعمل شصوره ء وكا أن الارادة حال المريدء 


ا 


والفعل حال الفاعل . ولا يعني امال جرد احديث داخى للئفس بل يعني خختروج 
هذا الحديث على مستوى التأمل والتفكر ء حال طماأنينة النفس وسكونا إلى ما 
تعتقد بعد البحث والبرهان2 2455 , 


س قسمة النظر : يتقسم النظر إلى صحيح وقفاسد . ولماكان لكل نظر 
صورة ومادة أي كيفية ترتيب المقدمات ثم المقدمات ذاتها فقد يقسد النظر من خطأ 
في الصورة أو من خط في المادة أو من خخطأ في كليهها . والنظر الصحيح هو كل ما 
يؤدى إلى العثور على الوجه الذي منه يدل الدل . فصحة النظر من صحة 
الدليل . وكل فساد يطرأ على الدئيل يظرأ على النظر . وني علم أصول الدين 
مادته وصورنه 5 يصمح السظر إذا ما أدى إلى معرف في التصور وإلى دليل في 
التصديق . وصحة مادة التصور أي المعرف أن يكون الجنس جنسا والفقصل 
فصلا ء وأن يكون الحسد التام من الجنس والفصل القريب . وهي سروط الحد 
التام . وصحة الصورة أن يتقدم الأعم على الأخص . ويصح النظر في التصديق 
إذأ كانت المقدمتان في -حادثة متناسبتين للمطلوب قطعا أو ظنا أو فرضا : ويصح في 
صورته إذ! كانت على ما هو موصوف فى أبواب القياس والاستقراء وانتمثيل . وهنا 
تتحول نظرية الصدق في العلم إلى نظرية الصدق في المنطق فيحتوي علم المنطق . 
وهو من علوم الحكمة ء علم العقائد وهو علم أصول الدين . واحيأنا تستعمل لغة 
الواقمه "2 , 


(5 1غ التسريف الأول تلباقلاي وإلثانق لأصحاب التعليم . الارشاد من 1 ؛ غاية المرام من ١٠8‏ ؛ 
التحقيق التام ص ١4  1*‏ ؛ اتحاف امريد من #4 4١‏ + التلخيصض من 45 ؛ الاقتصاد ص 
5 المعالم صن © .له ؛ المواققف ص 5١‏ - ؟5؟ ؛ تحفة امريد من ه” ؛ طوالم الآثوار ص 
٠‏ ؛ الحصسل ص *5؟ . صن 7٠‏ ؛ شرح الأصول ص 44 - 42 ؛ المغني ج ؟؛ ١‏ النظلر 
والعارف من 8 دم ؛ ص 4 74 ؛ اللمقأصد صن 7ه .. 8ه . 

0ع المواقف من *9 "7# ؛ الأرشاد من ”7 و الشامل من لاق ؛ القاميد من 25 , عن 1/7 
التسقيق الثام ص 15-586 و التلخيض صن *٠‏ ؟ المحصل ص 7*١‏ . 


إىمى؟ 


وقد ينقسم النظر إلى خفي وجل ء وبالتالي يكون النظر في حاجة إلى منبج في 
الايضاح2590 . تتفاوت مراتب النظر في الوضوح . هناك الجلي الواضح الذي 
يلوح من غير بحت » يدركه الناظر البعيد والقريب . وهناك النظر اللنفي وهو ما 
يدق ويتخصص . ولا يدركه إلا الناظر الداني . وهي القسمة الأصولية المعروفة 
للقياس إلى الحلى واخقفي . وذلك طبيعي في حركة العلم في الشعور وسكون 
النفس إليه . قد يككون هناك نظر خفي محتاج إلى تدقيق ٠»‏ وهنا تأي مهمة الايضاح 
كفعل من أفعأال الشعور لتوضيح ألخفى . وتحويله إلى جلى . والخفاء والسلاء 
مقولتان للشعور من حيث درجة البسداهة ومستوى الحدس . الملىي يستدد إلى 
الضروري استنادأ مباشراً » والخفي يستند إليه استداداً غير مباشرء ويحتاج إلى 
مزيد من النظر والبحث والاستدلال . ويوجد الخلاء والخفاء إما في الصورة أي فى 
طرق الاستعمال وإما في المادة أي في مقدمات الاستدلال » وتفاوتهاأ في مستوى 
التجريد . ومع ذلك أنكر بعض القدماء قسمة الدظر إلى جلى وشنفي لأآن النظر لا 
يكون جليأ أو خخفياً . النظر محرد آلة أو وسيلة تؤدي إلى نتيجة أو غاية . الخلاء 
والخفاء يوجدان في الدليل أو في الشبهة دون البحث والنظر . وكيا لا يوصف النظر 
عند القدماء بالجلاء والخفاء كذلك العلم لأن العلم ضد الخفاء . ولا يوجد علم 
أبين من علم » لآ فرق في ذلك بين العلم الضروري والعلم النظري أو بين علوم 
الأنبياء وعلوم الصديقين وعلوم البشر . ومع ذلك ء لا كان العلم يشمل بداية وهو 
التصور ء» ونهاية وهو التصديق ء ومساراً وهو سكون النفس فإن حركة العلم تشم 
باستمرار بأفعال الشعور + ويتراوح بين اللي والخفي . وتكون من مهام الشصور 
عملية الايضاح المستمرة من أجل الحصول على الجلي الدائم فيحدث اليقين في 
العلم وتطمثن النفس . لا يكون الخفاء والخلاء في العلم من حيث هي نتيجة بل 
من -حيث سكون النفس إليه ومن حيث بداهة الرؤ ية . فالمقصود هنا نظرية العلم 
أو علم العلم وليس العلم في ذاته من حيث هو مجموعة من التتائج والقوانين قد 
يتفاوت النفاء والجبلاء من لحظة إلى أخصرى ء ومن تجربة إلى أخترى ومن فرد إلى 
اخر. وف العلوم الضرورية تتفاوت البداهة الحسية والعقلية والوجدانية بين القوة 
(4؟1) طوالم الأنوثر من 39 ؛ الشامل من 3١8-317‏ . 


فا 


والضعف أو بين الوضوح والخفاء » ويكون التفاوت هنا في الدررجة لا في النوع . 


© النظر الصحيح يفيد العلم : بالرغم مما يبدو على ذلك من تحصيل 
حاصل إلا أنه في حاجة إلى إثبات نظراأ لآن العلم ضروري ونظري . ورداً على 
احتمال الوقوع في الدور نظرا لاثيات العلم النظري بالنظر2*؟20 . وقد يتحول إلى 
سؤال عن طريق القلب فيصبح : وهل النظر الفاسد يستلزم الجهل؟ وتكوت 
الاجابة : إذ! كان النظر الصحميح يفيد العلم فالنظر الفاسد يستلزم الجهسل مطلقا 
سواء كان الفساد من المادة أو من الصورة29"*2 . لا يورث النظر الفاسد عليا أو 
رأياً من مضاداته مثل الشك والظن والوهم والجهل والتقليد سواء كان الفساد في 
صورة الدليل أم في مادته . وذلك لأن الجهل اعتقاد جازم غير مسطابق في حين أن 
النظر الفاسد نقص في معرفة الدليل أو وجه الدلالة أو وقوع في شبهة . واعتبار 
النظر الفاسد يفيد الجهل تأكيد على أهمية النظر الصحييح وتصذير من الوقوع في 
النظر الفاسد الذي لا يكون فقط سبيلا إلى نقص في العلم بل إلى وجود الجهل . 
هو حماس لأنظر الصحيح وحرص عليه . أما اعتبار النظر الفاسد لا يؤدي إلى 
الجهل فهر تحذيل موضوعي لعلاقة النظر بالعلم . النظر ألة والعلم نتيجة . وعيب 
الآنة لا يؤدي إلى النتيجة المضادة. الجهل سابق على النظر ولكنه لا يتلو النظر 
الفاسد . النظر الفاسد خخطأ يمكن تصحيحه ء وإعمال النظر فى حد ذاته جهد 
بصرف النظر عن نتائجه . آما اعتيار النظر الفاسد عؤدياً إلى الجهل من ححيث المادة 
وليس من حيث الصسورة لأآن الصورة يمكن تصحيحها دون المادة فذاك إعلاء من 
شآن الصورة على المادة وتحويل نظرية العلم إلى نظرية صورية خخالصة كى) هو المال 
في المدطق القديم في ححين أن المادة أيضاً يمكن تصحيحها بأكماها وجعلها مثلة 
للمجموع » ومن ثم تتاسس نظرية العلم بجائبيها الصوري والمادي على السواء . 

والحقيقة أن هذه القضية ء أن النظر الصحيح يفيد العلم » موجهة عند 
القدماء ضد مذاهب وفرق معينة تتكر أن يكون النظر مؤدياً إلى العلم وهي 


(4؟41 هذا هو مرقف الرازي والآمدي وامام ألترمين ؛ المواققفب ص 59 54 . 
و٠‏ «اع هذ!ا هر موتف الرازي + الواتقف ص *”” ؛ المعالم من 5*5 + طوالع الأنوار ص  *.‏ 


ركنا 


السمنية التي تجعل المصرفة مقصورة على الحس255 ء والمهندسون في الأشيات 
الذين ممعلون النظر مفيد! للعلم في الحهندسيات وحدهاء والقائلون بالمعلم دون 
النظر » والصوفية القائلون بالالهام ٠‏ والفقهاء أهل الأشر الذين يرون في الوحي 
بديلا عن النظر . 


أ - وقد وجهت السمنية ثلاث حجج ضد النظر . الأولى أن العلم الحاصل 
بالنظر أن كان ضرورياً بان خلافه وإن كان نظرياً لزم التسلسل . ويعبارة أنرى إن 
العلم الضروري لا محتاج إلى نظر وإن احتاج إلى نظر لزم الدور لاثبات العلم 
النظرى . والحقيقة أن العلم الضروري لا يحتاج إلى أثبات من العلم النظري وإلا 
لا كان ضرورياً . فهناك بداهة الحس وأوائل العقل ومعطيات الوجدان التي لا 
خلاف عليها . أما العلم النظري فهناك اتفاق على وجوده باجماع العقلاء ع يستشد 
إلى الضروري الذي 0 يحماج إلى نظر وبالتالي فلا وقوع في الدور . والثانية أن 
المطلوب إذا كان معلوما فلا طلب له وإن لم يكن معلوما فكيففب تحصرقه ؟. ولتعيير 
آخرء إذا كان المطلوب معلوماً فلا فائدة في طلبه فنإن وجد فكيف يُعرق أنه 
المطلوب؟ والحقيقة أن المطلوب يعلم كافتراض ثم يطلب التحقق من صحته أو يُعلم 
بصرف العموم ويطلب التخصيص أو يعرف المبيدأ النظري العام ويطلب كيفية 
التحقيق العملي له . والثالثة أن الذهن لا يقوى على استحضار مقسدمتين وبالتالي 
يستحيل النظر والحقيقة أن العلم بحضور مقدمتين لا تستازم نتيجة إلا بعمل 
الشعور وحتصول جرية . إذ لا تحصل التنتاشج من المقدمات حصولا اليا حتميا 
بمجرد حضور المقدعتين . لا بد من توجيه الوجداإن » فالذهن والوجذدان شيء 


(181) يشير النسفي إلى أنيا فرقة السوفسطائية الذين يتكرون لبوت حقائق الأشياء وامكان العلم . 
والحقيقة أنهم ليسوا سوفسطائي اليونان لأن علياء الكملام أساساً لا يتعاملون في العقائد مبع 
حضارات أجنبية بل مم الضارة الناشئثة . وإن أشاروا إلى بعض فلاسفة اليونان لان مؤ لفاتهم 
قد ترجمت إلى العربية وأصبحت جزءاً من الثقافة المحلية كيا أُفعق الآن أحباناً وبقدر محدود مع 
التضارة الخربية . والبعض يعتبرهم الدهرية التي تقول « لا أقفي إلا ما أشاهده ‏ أو والحواس 
نقضي على العقول ء أو و للحواس عمل وللعقول عمل » . المغني ج18 ل النظر والمعارفب ص 
4 - 8+ + فالمادية ( الدعرية ) تقوم على إلسية . 


584 


واحد مع الموضوع . الذهن مجرد قدرة على تحليل الموضوع في الشعور ورؤية 
حدسية له . وهناك حجج أخرى عديدة للسمنية تفصيلاً ذه الحسجج الرئيسية 
الشلاث . منها ما يعتمد على ضعف الآدلة في حسين أن ضعف الأدلة لا يعني 
حطأها . فهناك أدلة يقينية برهائية . وعنها ما يعتمد على وجود المعارض لأن النظر 
يفيد العلم فقط في غياب المعارض لا في حضوره مسم أن الشظر يقتهي غيياب 
المعارض والرد عليه . والمعارضة في نباية الأمر جزء من النظر أو النظر المقايل . 
ومنها أنه إذا وجب النظر المؤدي إلى العلم وجب التكليف ء والتكليف غير مقدور 
وهذ! إعلان لعجز العقل وضعف الارادة . فهالانسان مكلف بعقله على التظر 
وبارادته على الفعل وفي حقيقة الأمر إن معظم الحجج التي تقدمها السمنية حجج 
صورية خالصة هدفها اثبأت القضية والدقاع عن المذهب »: وتعبر عن موقف عسبق 
ولا تؤسس نظرية متكاملة في العلم . فلا تعنى المعرفة الحسية اقصار المعارف كلهأ 
على الس . بل إن الحس نفسه يشمل العقل والبديية والوجدان والمشاعدة 
والمدس والتواتر وجرى العادات وليس فقط ما يأقي من الحوانن الخمس . كلل 
البراهين الجامعة الموصلة إلى معرفة الحق في كل ما اختلف الناس فيه منشؤها 
للمس . إن الاقتصار على المعرفة الحسية والشك في المعسرفة العقلية أتكار لليقين 
الحسي والعقلى والوجداني في أن واحد . وانكار ليقين التواتر الذي يقوم على 
شهادات الحس والعقل والوجدان . هناك أوليات العقل التي تمنع من التسلسل إلى 
مالا عباية , وهناك العلم الضضسروري الذي لا يحصاج إلى نظرء وهناك العلم 
الحدسي الضروري والعلم النظري الاستدلالي الموصل إلى اليقين . ويثيت يقين 
العلوم باجتماع المعارفه الحسية والعقلية والحدسية والوجدانية والمدواترة إن كيان 
الذهن لا يقوى على استحضار المقدمات أو نشا منه خلاف . والشك في المعارف 
اليقيئية الأخرى فى نبهاية الآأمر ليس من قبيل المعرفة الحسية يل معرفة تثبت أن 
المعارفب ليست كلها معارففب حسية9؟"235 , 


(؟1غ المحصل من 8؟ ؛ غاية المرامع من ١8‏ 2 ٠*؟‏ ؛ طوالع الأنوار من 8,؟ . 4؟ ؛ القاصد عس 
وه 80 ؛ شرح المقامد ص لاه : إلمغي ح 5 3ء النظر والمعارقف ص 4غ . مه 1 التحقيق 
صن كرا 1١‏ . 


ا 


ولم يقتصر القدماء بالرد على حجج السمنية بل وجهوا إليهم حججاً . 
شافعين الدفاع بالحجوم ء» ومكملين السلب بالايجاب . فالعلم بفساد الناظر ليس 
من قبل المحسوسات بل محتاج إلى نظر . والعلم بفساد النظر اما ضضصرورة أو 
بالنظر . وبا امتنعت الضرورة لم يبق إلا النظر . ومهاجة النظرنظر . إماأنه لغولا 
يعتد به أو أنه يتم بالنظر وهذا إثيات للنظر . كيا أن مهاجة النظر يماج إلى نظر ء 
ومعارضة الفاسد للفاسد يحتاج إلى نظر . ولا يمكن أن تتم مهاجمة التظر عناداً وإنما 
تتم بالنظر . والشلك في النظر أنه مؤد للعلم يذهب بالدليل ويعتمد عليه ع 
والدليل يؤدي إلى النظرء والنظر يفيد العلم . ومن ثم فإذا ثبت بالدليل أن النظر 
يفيد العلم ثم وقع إنكار لذلك فإقا يكون مجرد عناد 22332 . 

قد يكون هدفا السمنية من حصر المعرفة في الحسية وحدها وإتكار أن النظر 
يفيد العلم هو اثبات استحالة ثبوت « الصائع » ٠‏ فالصانيع ليس موضوعاً حسياً 
حتى يدرك باحس ء والنظر لا يفيد العلم وبالتالي لا يمكن معرفة الصائع أو اثباته . 
وإذا ثبت بالوحي مفلا ظل متوقفا على الدليل العقلى . وبالتالي فرض المذهب 
العقائدي نفسه على نظرية العلم فبترها . ليس لدى الانسان إلا تأسيس نظرية في 
العلم » وبعد ذلك لا يهم الموضوعات البى تتأسس في هذه النظرية . وقد يثبت 
العلم النظري ويظل إثبات الصائع مستحيلا فلا صلة بين إثبات العلم النظري 
وإتبات الصاتيع ضرورة . و« الصاتم » الذي لا يثبت بالنظر الذي يقييد العلم 
يكون خارج نطاق العلم الانساني. وإن توقف « الصانع » على العلم بالدليل توقف 
انساني . ليس لدى الانسآن وسيلة لاثبات أو لنفي إلا الدظر المفيد للعلم ء والعلم 
بالدليل وبوجه الدلالة . الموقصوعية خارج نطاق العلم أدعاء تعالمن + وهدم 
للعلم » وافساح المجال للايمان , وبالتالي ترسب الجهل ثم الطغيان2'27 . 

ب أما المهندشون في الإفيات فإتهم يثبتون أن النظر يفيد العلم في 
اطندسيات خاصة والعلوم الرياضية عامة ولكن قد لا يفيده في اليات . وإن 





(197) هذه هي حسجيع الامام الخوينى ضد السمنية ء الارشاد ص 8ه . 
0574 الوائت من 5-75؟ ؛ الأصول ص 11-1١١‏ . 


كر 


أقصى مأ يستطيع النظر أن يفييده في الإلهيات هو الظن والأند « بالأحرى أو 
الأخلق ؛ أي بالأولى وبالمقارنة والأجدى وهي براهين نفسية خالصة تقوم على 
التعالي أو المفارقة وهي تجربة شعورية أصيلة للتجاوز والبحث عن الصوري والعام 
والشامل . إذا كات موضوع الإطيات هوه ذات الله » فإن أقصى ما يستطيسم أن 
يصل إليه النظر هو الظن إما عن طريق التشبيه لاثبات شيء أو عن طريق التنزيه 
لنفي شيء أخصر . وهم في ذلك حسجتان . الأولى أن الحقائق الإهية لا تتصور 
وبالتالي يستحيل التصديق . وكل ما يمكن تصوره هي اعراضها وصفاته! وآثارها 
وتجلياتها . وبالتالي ليس أمامنا إلا الظن والتقريب . وقياس الغائب على الشاهد إن 
شكنا معرفة إيجابيية تقريبية أو عن طريق التنزيه إن شئنا معرفة مجردة تخالصة . 
الآولى معرفة أدبية تقوم على التشبيه والقياس » والثانية معرفة عقلية تقوم على 
التنزيه ورفض القياس . الأولى تقرب بين المتشاببين والثانية تفرق بين المتمايزين . 
الأولى تقوم على التقريب والمحايثئة أو الحلول والثانية تقوم على الابعاد والتعالي أو 
المفارقة . بل إن « قياس الأولى » الذي يدل على التعالي والمفارقة هعسو قياس يقوم 
على التعظيم والتبجيل والاحترام وعي العواطف الانسانية التي تكمن وراء عملية 
التأليه وألتي تكشقى عن موقف اجتماعي هو التقديس للأشخاص وعن وضسع 
سلوكي في العالم وهو التحقيق عن طريق التزلف وليس عن طريق الفعل . والشانية 
أن أقرب الأشياء إلى الانسان وهي هويته غير معلومة بحيث كثر عليهها الخلاف وم 
يعد من الممكن الحجزم بأحد الأقوال المتنازعة فيا بالنا بأبعد الآأشياء عنا؟. وإن 
مقألات الاسللاميسين وغخير الاسلاميين في وذات الله » فسد اختلفت وتباينت 
وتضاربت حتى لم يعد الانسان قادراً على التمييز بين الحق متها والياطل . ويشهسد 
على ذلك علم الكلام نفسه . والكل يدعي النظر وإلحجة ويقدم الدليق والبرهان يبنا 
الاتفاق على العلوم الرياضية وارد وموجود يتفق ليها العقلاء واليغظرون - وبالتالي 
فالنفل لا يؤدي إلى علم واحد في الإفيات . والحقيقة أن ذات الانبان ليسبت مجهولة 
فكل منا يشعر بوجوده » ونفسه أقرب الأشياء إليه . أما ذات الله فا لى تدحل بعد في 
نظرية العلم حتى يمكن الحديث عنها . فإذا مآ تأسست نظرية العلم يمكن اللدديث 


يددكن 


بعد ذلك عن ٠‏ الوعي التالص » أو الذات وليس قبلها(* 21 . والوعي الخالص إذا 
مأاثم أثباته يكون أقرب الأشياء إلى النفس لآنه وعي الوعي أو الوعي بالنفس . 
فإذا كانت « ذات الله » عسورة تشبيهية لوعي الانسان بذاته فإن معرفتها نتم 
بالرجوع إلى هذا الوعي . وإذا كانت ذات الانسان مضاعفة إلى ما لا نباية 7 
تكون معروفة لذيه قدر معرفته بذاته . يكفيه استرداد مأ خرج منه دفعاً أو قصراً . 
ويمكن للناظرين والعقلاء الاتفاق على الوعي الخالمس وصفاته وأفعاله مهما تباينت 
بشرط العود إلى الوضع الشرعي للانسان ف الْعامُ والقضاء على أغترابه فيهة؟ ؟؟ , 


جى ‏ أما القول بالمعلم كبديل عن النظر فإنه لا يودي إلى تأسيس العله2)"0, 
وقد إعتمد القدماء أرفضه على حجة جدلية وهي أن المعلم يحساج إلى معلم وهذأا 
إلى ثالث حتى يتسلسل الأمر إلى ما لا نهاية أو يتتهي إلى مصدر للعلم هسو العقل أو 
الوحي . وافتراض عقل كامل لا يحتاج إلى تعليم هو نفسه إفتراض التبي أي 
الوحي وليس المعلم . ولا كان الوحي يعلم بالعقل كان العقل نقطة البداية في 
نظرية العلم وليس المعلم . القسول بالمعلم إنكار لقدرة العقول على السوصول إلى 
الحقائق وإنكار للنظر مع أن الوحي قد حث عل النظر ورفص اتباع أي ششخص 
حتى ولو أدعى العلم والإلام وبلغ به الأمر حد أدعاء الألوهية . إن الول بأن 


(18) أنظر الفصل الأول . تعريف العلم , "17 موضوعه وأيضاً الفصل الخاس ء « الوعي ؛لخالص » 
أو الذات . 

8# وهو أيضاً موقف القرآن بقوله «وونحن أقرب إليه من حبل الورية.»(0٠85:‏ 5١1)؛‏ وف 
الأرض ايات للموقنين ؛ وف أنفسكم أفلا تبصروت » 21 : 75 ) ؛ وهو ما يكشف عنه 
الصوفية جميعاً ويعض المصلحين العاصرين مشل محمد إقبال في ديوات « أسرار النفس » . تشير 
بعفى المصتفات إلى أنه قل عن أرسطو قوله إنه لا يمكن محصيل اليقين في المباحث الإلهية إنما 
الغاية القصوى فيها الخد بالأولى والأخلق . شرح القاصد صن لاه ؛ ويُعزى ذلك أيضا إلى 
الدهرية ومن يقول بأنه يقضى با يشاهت ومما يقصل ويدل عليه الدليل . الفتي ج 17 + النظر 
والمعارف ص 4ه له أنظر أيفاً لوقف المهندسين في الأفيات المواقف ص 75 ؛ القأصد من 
5 -24 + المحصل ص 4؟ . 

١177م‏ عذ! هو موقف أصحاب التعاليم . يسميهم الايمي الملاحدة » أي إلذين يتكرون النظر طريقاً 
للعلم . وهم الشيعة الاعامية عامة والاسماعيلية خخاصة , 


اا 


النجاة لا نتم لا بمعلم بدليل وجود النبى عن طريق الايمان يستلزم صدق المعلم 
كصدق النبي . فإذا كانت المعجزة ‏ وهي دليلى صدق النبي ليست أصل من 
إصول العلم » فالعلم لا يقوم على حوادث تاريخية في الدليل على صدق المعلم ؟. 
والوحي الذي أ به النبي يدعو إلى النظر والايمان عن طريق البرهان » وهو طريق 
المعلم أن أراد التشيه بالنبي . والالحام ليس طريقا لمعرفة صدق المعلم لآن الالشام 
ذاته في .حاجة إلى تصديق وبالتالي لا يكون أساساً للعله0*؟2 . وإن حاجة النأس 
إلى المعلمين في العلوم العويصة لا يمنم من وججوب النظر . فمهما أوتي المعلم من 
مهارة دون نظر من المتعلم فلن يحدث العلم . ولن يتعدى العلم التقليند دون 
الفهم ء والتقيل دون الابداع. والخحفظ دون الاجتهاد . إن الخلاف في النظر لا 
يقدح فيه لآن هناك مقاييس للصواب والخطأ . كيا أن الخلاف بين المعلمين لا يقل 
شأنا عن الخلاف بين النظار خاصة وأنه لا توجد مقابيس للاختيار بين المعلمين إلا 
التقليد ,إن الخلاف في النظر سواء كان في أسهل الأمور أم أصعبها لا يدحض النظر 
لآن النظر الصسميح لا يؤدي إلى الخلاف . والبرهان قأدر على حسم التعارض بين 
الأراء والتمييز فيها بين الصواب والخطأ . وصعوبة النظر لا تنفي النظر . يمكن 
للمعلم أن يزيح بعض أسباب الشكوك وأن يوضح بعض جوانب الصعوية ولكنه 
لا يعلّم من الألف إلى الياء وإلا كأن الانسان مجرد متلق للعلم . ومن أين يأتي 
علم المعلم ؟ لا يأتي من وبحي حاص قذاك طريق النبوة ولا من تفسير الوحي فذاك 
مشاع للجميع بالعلم بقواعد اللغة وإسساب النزول ء ولا من الأهشام فذلك ليس 
طريقاً للعلم . ل يبق إلا النشلى والتقليد والوراثة وهو ما يغيب عنه التحقق من 
صدقه . والعلم بلا نظرية في التحقق أو الصدق لا يكون علا . صحيح أن النظر 
وحده قد لا يكون نجاة , ولا بد من معلم عملي يبدي ويرشد . ولكن النظر ليس 
هو النظر الخالص بل هو مقدمة للعمل ء فالعمل جمزء من النظر . وكدان كبار 
معلمي الانسانية من النظار الذين يوحندون بين النظر والعمل(*2255 . قل يكسون 


)١74(‏ ويتضح ذلك أيضاً في علم أصول الفقه ني رفض التقليد والاهام وقول الامام العصوم (المعلم 
كأساس لنظرية العلم ) . 


3خ ؟ 


المعلم عاملا مساعداً على النظر ولكنه لا يكون بديلا عنه وَإِلغاءٌ له : التعليم أقرب 
إلى الإرتساد والتوجيه نسو الحقائق منه إلى إعطاء هذه الحقائق نفسها . مهمته 
مساعدة الالسان على كشف الحقائق بنفسه دون أن يعطيها له جاهزة بالتلقين . وقد 
يكون ما بعاي منه في مناهج تعليمنا وتربيتنا من تلقين وفرض للوصايا على العقول 
من آثار هذا التصور للمعلم مع أنه ليس هو التصور ه السني 24*06 . ولكن يبدو 
أن طبيعة المجتمع المتخلف نتفق مع هذا التصور ١‏ الشيعي التاريخي ؛ الذي كانت 
له ظروفه الخاصة في مجتمع المضطهدين . إن اتباع الأمام في كل مئة فيا يتعلق 
بنظرية العلم وكبديل عن النظر لدايل على التخلفاء ومثل التيار المحافظ الموجود 
في كل جماعة . وكلا جهلت الجماعة قوي احتمال ظهور المعلم . تظهر وظيفة 
المعلم في جماعة تقسم أفرادها بين الدهماء الجاهلة والمعلم الواحد الملهم المعصوم » 
الرئيس القائد الزعيم المجاهد . وقد تسرب هذا التصور أيضاً إلى علوم الحكمة من 
الفكر و الشيعي التاريخي * , فهو أقرب إلى الامام المعصوم من الولاية العامة في 
الفكر « السني النمطي 4 . وقد تتقدم المجتمعات « السنية » شاريخيا برفض سلطة 
الأمام المعصوم الذي يظهر في صورة رئيس هلهم » ورقع الوصايا النظرية والعمليية 
عن الناس كيا حدث في كثير من حركات الاأصلاح الديي في كل الديانات والملل . 
إن طاعة الناس للقائد الامام ليس لأنه معلم معصوم بل لأنه يمثل قيادة ثورية تقود 
نضال الشعوباء وتعبير عن مصائح الجماهيرء وتحقق أهدافها القومية . اتباع 
المعلم أو الامام المعصوم تقليد ء وتعويض عن غياب اليقين بالتبعية » واستبدال 
اليقين الداخلي ١‏ يقين التصديق ه بيقين خارجياء يقين الاتباع » وبالتالي ترلك 
النظر والبحث إلى الطاعة والتبعية وهوما تقوم عليه كل أنظسة الحكم التساطية 
باسم السلطة الدينية تدعيمأ للسلطة السياسية . إن التقليد من مضادات العلم مثل 
الجهل وليس أساساً لنظرية في العلم . يؤدي إلى التهلكة إذا ما أخطأ المعلم ما دام 


التبرين + وحكمة مصر الشدهة ع وسقراط ) #عبسوسى 4 والمسييح و وسار كس والأفناني 
وتوريز -.. إل . 

)١5(‏ أنظر مقالاتنا و مناهج التدريس والعلاقات الداخلية في جامعاتتا» » ورسالة الجامعة » في قضايا 
معاصرة )١(‏ في فكرنا المعاصر. وأيضا د تراثنا القلفي » قصول ؛ العدد الأول . 
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لا توجد مراجعة عليه . ولا يبقى أمام الناس إلا الثورة عليه » والاتقلاب من 
الطاعة المطلقة إلى العصيان المطلق . أما النظر فإنه طريق التقد وبالتالي سبييل 
التحرر على عجكس المعلم الذي يؤدي إلى التسليم والقبيول ثم إلى الطاعة 
والاذعان77 2١1‏ , 

د أما أصحاب الالحام مثل الصوفية فإنهم ينكرون أيضاً أن يكون النظر مفيداً 
للعلم ويجعلون الالحام طريقاً للمعرفة . ويعنون به فيض المعرفة على القلب دون 
اعمال نظر أو تدبر أو روية . ولم يظهر في علم أصول الدين إلا مؤخيراً عددما 
ازدوجت الأشعرية بالتصوف نظرا لموحيد بعض العلياء المتأخصرين بين العلم 
والمعرفة192١2.‏ وإللقيقة أن الالفاع قول بلا برعان . وذاتية خالصة غارغة لا تعتمد 
على أوائل العقول بل على نقائضها . كيا لا يمكن التعبير عنه أو البرهنة عليه أو 
إيصاله إلى الآخرين أو التحقق من صدقه أو مراجعشيه وتكراره وأطراده . يكن 
أعتبار مأ يأتي من الالهام على أقصى تقدير مجرد افتراض يمكن التحقق من صحته 
بالبرهان عن طريق النظر . لذلك فنده القدماء بحجة جدلية مؤداعا أنه لا يكن 
معرفة الالحام بالاهام وإلا تسلسل ذلك إلى ما لا نهاية وهي نفس السجة الموجهة 
ضد المعلم . لا يعرف الاخام إلا بالنظر وذلك إثبات للنظر طريقا للعلم . وما كان 
الأغهام كل سا يفيض على القلب دون نظر أو رؤية فهل كل مايحدث في قلب 
الانسان من جحود وانكار للحفائق وخيانة وعمالة وبيع للبلاد يكون الهاماً؟ وبالتالي 
يؤدي الاخام إلى انكار الحقائق بدلا من اثباتها . وان كثيراً ما أصابنا من شكوك في 





351 المواقق صن 55 -/78 ؟ المحصل ص 58 - 38 ؛ طوالع الأنوثر ص 77 ؛ اللقامد ص 4لا ؛ 
شرح المقاصد ص0هل١‏ - لاا ؟ صن لام ؟ التسقيق التام من 78 ؛ الفصل جح هم . صن 150 ؟ 
حاشية العقيدة عى لاا . 

(147) دوقد شالقنا في ذلك أصصاب المعارف إلا أثيم اغترقوا . فمنيم من قال أن الممارف كلها تحمصل 
الحاماً وهؤلاء لا يوجبون النغلر آليتة » شرح الأصول ص 89 ؛ المغني جا ١7‏ ء الشظر والمعاوف 
ص #45744 ؛ أصول الدين صن 15 ؛ السفي مر, 4١‏ ؛ المحصال من 87 ؛ سرح 
التفتازائي صن 4١‏ - 45 ؛ شرح المقاصد ص 8م 4# ؛ التحقيق التام ص 74 ؛ ! قمتبية 
جدلاء ص 1لا9- 755 أنظر أيضاً دراستا « حكمة الإشراق والفينومينونوجيا ؛ دراسات 
اسلامية . 
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مبادئنا الوطنية ومشروعنا القومي إعما حدث نتيجة لدعاة الاهام والأنوار الربانية في 
الوادي المقدس وأثتاء الاعتكاف في العشر الأوآخر من رمضات أو فوق قمم الجبال 
بالقرب من السياء . وهو يتأ خداع في خداع فكثيرا مأ ثد نتم اللتوادث بالزيارات 
والترتيبات والتنسيق والتدبير بالفعل ويكون الاغام انذاك شيا بالسحر الذي يخفني 
لحقائق الفعلية من أمام المشاهدين وأنْ وجود الشك والتردد والظن في حياة الانسان 
ليمنع من الالحام لأن الالمام لا يأتي إلا بسالصواب فهسو اعتقاد جازم ويقين ضابست 
أقرب إلى مضادات العلم منه إلى العلم . وإذا كان الانسان قادرا على التمييز بين 
الخنطأ والصواب في المعتقدات فإنها لا تكون إطاماً يقذفه م الله » في القلب . لا 
يقف أعأمه دريث أو رؤية أو قدرة على التمييز بين الأشياء . وإذ! بطلت بعض 
المحتقدات مثل مشل التجسيم والتشبيه فإنها لا تكون إلهاماً لأن الالهام لا يأتي إلا 
بالْصواب طيقا لمعيه . يصعب إذن التمييز بين الاييام و الا شام . وإك أرتدآد 
الانسان كلية عن موقف إلى موقف مناقض أو ترجيم أحدهما على الآخير لا يمكن أن 
يحدث بالإهام لآن الإهام لا يتغير في حقائقه المعطاة . ولما كان الإلهام يأني من أعلى 
فإنه يجعل الانسآن مجتث الحذور في الواقع . إذ عل مصدر معرفته خارج العالم : 
وبالتالي يعمى عن الواقع وعبا يحدث فيه » ويعيش الانسأن مغعرياً في العالم ع نافياً 
وجوده . ومصدر علمه .» جاعلا بقوانيئه , أما استعمال العقل فإنه عود إلى الواقع 
واكتشاف لقوائينه » واستعمال نبج التحليل والمرإجعة والاحصاء . وهذا! ما مدث 
ف حياتنا المعاصرة التي يسودها الاغام كمصدر رئيسي للمعرقة إن لم يكن مصدرها 
الأول حتى في قمة السلطة السياسية التي بيدها قرار السلم والحرب واألتي عليها 
مهمة تحرسر الأرض . وهو أقرب إلى الارتجال والعشسوائية ونقص العلم وادعساء 
البطولة منه إلى الالهام الشعيري أو الصوفي . بلى يوجد الاهام عدد كل صاحب 
أمارة وعند كل رئيس مصلحة . وهنا يكون الإلهام تعويضاً عن نقص في المعرفة 
أو رغبة في التسلط على رقاب النامى . إن رفضي الالحام كطريق للمعرفة ووسيلة 
للعلم وبديل عن الدظر هو في نفس الوقت استمرار لموقف القدماء وتأكيد عللى 
ضرورة النظر فى -حياتنا المعاصرة درء؛ لأخطار الوهم والايهام - ورفضاً لكل الوصايا 
النظرية والعملية عن الجماهير » وأنهاء لتبعيتها لغيرها وردها إلى ذاتها » وأخمذها 


56 


لمصائرها بيدها . وعلى هذا النحو تعود الجماهير إلى الوحي الذي يقوم على النظرء 
ويكون الوحي قد عاد إليها » وهي القادرة على النظر فيه . 

ولا يعني ذلك إنكار الحدوس من حيث هي روؤى مباشرة للواقع تؤدي إلى 
نوع من المعارف الضرورية وذلك لأن الحدس يقوم على الاهتمام بالموضوع والتركيز 
عليه وليس مجرد فيض ف القلب بلا مقدمات . ويمكن تليله بعد حدوئه بالعقل . 
والتحقق من صدقه بالحس ٠‏ ومطابقته للواقع بالرؤية . الخدس احدى وظائف 
العقل الرئيسية من داتمله وليس من نخارجه ٠‏ ابتداء من الحسن المباشر إلى الدس 
وما بينبها من مدركات حسية وتصورات عقلية واستدلالات نظرية . العقل هو 
الحياة الواعية للشعور . كا لا يعني ذلك اتكار المعارف الضرورية أو العلوم الذوقية 
والأدبية كالشعر والتصوفف . فالتجربة الشعرية تعطي معرفة مباشرة . وللشعر قدرة 
على تصوير الواقع ورؤيته . ولا تقلى التجربة الشعرية صدقاً عن الاستدلال 
النظري . بل إن الشعراء أحياناً أصدق رؤية من كثير من المنظرين . ومع ذلك 
بأ علم العروض والأوزان ليحول هذه التجربة الشعرية إلى علم عقلى استدلالي 
له قوانينه وعمقاييسه المحددة . نهد التجربة الشعرية أحكامهانفي فن 
الشعسر وصتاعية الآلسان . كم أن اللتجربية الصوفية لم تحدث بغمسة بل 
سيقتها مقدمات هى الرياضات والمجاهدات حى يتسقق ششسرط العلم . 
وصع ذلك ء تجد التجربة الصوفية كماها في تنظيرها وتحويلها إلى علم 
عقلي . لذلك اجتمعت علوم الذوق وعلوم النظر معاً في و حكسة الإشراق » . 
يمكن للتجربة الصوفية أن تكون موطناً لظهور الدلالات » وتكون حيئئف التجربة 
الانسائية العامة الفردية والاجتماعية والتاريخية وليس فقط التجربة الخلقية . بل إنه 
يُْشى من التجربة اللخلقية أن تكون قائمة على أساس مرَضيّ » ونقص في 
الشجاعة » وضعف في السلوك أو على حرمان وكبت غالبا ما يكون جنسياً أو 
سياسياً نظلواً لحاجة الانسان إلى الحب والثورة . قد تعن التجربة الصوفية تصفية 
القلب ء وسلامة الطوية » وحسن النية » وظهور عاطفة نبيلة تجعل الانسان قادرأ 
على إدراك الدلالات نظراً لما تحدث الشاعر النبيلة من ارهاف للحس » وتبصرة . 
بالمدركات متل عواطف الحب والاخلاص والتضصية وإلوفاء . هناك إذن فرق بين 
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الاحام الصوني 5 الشعور أو تجرية 0 الأول تجربة ذاتية خائصة ل يمكن 
عموضوعي يمجن 0 من صلكقة ., الاهام الصوق 5 عق ولا مخضم سلب 
العقل في حين أن الشعور حدس عقلي يمكن تحليله بالعقلى لأن موصضوعه معسان 
ودلالاات مستقسلة وماهيات . محدنيث الذوق الصوقي نتبعحة للمجاهدة والرياضة ىُ 
حير مجدلث حدس الشعور نتيبحة للشعور اليقظ وتوكر الدواعي والمقأاصد وألاهتمام 


ه - أما نفي النظر بدعوى التقل والآثر والوحي والنبوة والدص والحكم والأمر فإن 
ذلك هدم للوحي ذاته وقضاء للنبوة ذاتها . فالعقل أساس النقل » ومن يدح في 
العقل يقدم في النقل . وطائا أت ثبت الفقهاء « اتفاق صحيح المنقشول لعسريح 
المعقول 676 . لا يعني اكتمال اسوحي انتفاء النظر بل يعني نهاية الوحي بعد 
تطورٍ طويل ء ومراحل متعددة حتى تحقق استقلال الانسات عقلاً وإرادة . أصبيح 
قادرا بعقله على الوصول إلى الحفيقة ومستقلا بارادته على نتحقيق فكره ومكثله ع 
ورفضه جميع الوصايا عليه من السلطتين الذينية والسياسية بأسم الاعمانت مرة وساسم 
الزعامة مرة أخرى ى - كبا يعني ثانياً وضع الشريعة باعتبارها نظاماً للحياةء داثا ؛ 
وليس لمكان معين أو زمان محدود أو لقترة تأريخية بعيتبا أو لشعب خاص أو دفاعا 
عن مصالح طبقة ضد أخرى . ويكوت دور العقل استنباط هذه الشريعة من أدلتها 
الشرعية وتفصيله! طبقاً للمجتمعات المختلفة » لقد أعطى الوحى الأسس العامة 
وترك التفصيلات لعمل الأجيال واجتهاداتها . كما يعني ثالثاً بداية عملية الفهم 
والتفسير والتأويل . الوحي صامت لا يتحول إلى فكر أو سلوك إلا بالفهم 
والعمل . الوحي ذاته يتاسس في العقل وي الواقم وفي الجماعة وفي التاريخ . ومن 
ثم كان الفهم هو مسوطن الوحي ومحله . ومن عصلال الفهم يتحول الوحي إلى 
واقع 5 وبنأء اجتماعي ١‏ وحركة تأريخ . 


ولا يعني بيان الوحي لكل شيء انتفاء النظر بل يعني أن الوحي قل حوى 
)١55‏ هذا هوالمؤلف المشهور لابن تيمية الحراتي . 
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كل الأسس العامة التي يمكن عليها اقامة نظام في الحياة » وأنه لم يترك أساماً إلا 
بينه ‏ وقد يعني البيان أيضا إعمال النظر وحدوث البيان بالعقل . وظيفة العقل 
تحويل هذه الأسس العامة إلى نظام معين لجماعة معينة في عصر معين . ولك 
وظيفة الاجتهاد كأصل من أصول الشريعة. بيان الأصل يتطلب استتباط الفرع » 
ولا استنباط بغير نظر . لا يعني اثبات النظر أي تطاول على الثبوة . صحيح أن 
النبوة تفصيل للوحي وتبيان له كنسوذج أول وكنمط يمكن الاسترشاد به . لكن 
الواقع يتغيرء ويحتاج كل عصر إلى تفصيل أكثر نظراً لا يحتويه الواقع من جدة 
مستمرة . فإذ! كان للوقائع الجديدة مأ يشابهها في الوقائع النمطية في الوحي ١‏ في 
الكتاب أم في اسه نت أحكامها . ولا توجد واقعة جديدة إلا وها أصل في 
الوسي . النظر إذن زيادة بيان وتفصيل بالقياس إلى بيان النبوة وتفصيلها بالتسبة 
إلى الوحي ء خماصة وأن الوحي ذاته يقوم على النظر » والنبوة أيضاً تقوم على النظر 
قياسأ على الوحي . ليس النظر إذن تعدياً على النبوة بل هو قياس عليها وعلى 
الوحي في أن واحدة؛؟'2 . ولا يعني ما يبدو في الوحي أحيانا من إشارات إلى خمطأ 
بعض الأقيسة خطأ كل قياس وبالتالي إنتفاء النظر بل يعني رفض النظر الفاسد 
والدعوة إلى النظر الع سحيي(*1١)‏ . وهناك مقأييس لعدق النظر وصحته . بل إن 
الجج النقلية ذاتها مدعاة للخطأ نظراً لارتباطها بالنقل والرواية وباللغة والفهم 
وبأسباب النزول وبالتاسخ والمنسوخ وبعدم وجود المعارض العقلي2*59 . وكيا أن 
مناهج تفسير النصوص تؤدي إلى ضبط استعماها فكذلك منطق النظر يؤدي إلى 
ضيط النظر . 

ولا يعنى عدم معرفة الثواب بالعقل عدم وجوب المعرفة بالعقل وذلك لأن 
الوجوب العقلي وجوب مبدأ وليس وجوب نتيجة أو واقعة . وجوب في ذاته بصرف 
(1414) أنظرء أقيسة الرسول » . 
(ه4١)‏ أخخطا دود القياس وصم حكم سليمان في قول القرآن و ودلود وسئيمان إذ يجحكمان ق الحرث د 

نفشث فيه غلم القوم وكنا لحكبهم شاعدين . ففهمناها سليمان وكلا آتينا حكياأوعليا. امأ 
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النظر عما يترتب عليه من نتائج . ويمكن معرفة نتائج الأفعال . ثواباً أم عقاباً , 
بالحس والمشاهدة ع وبأوائل العقول . وباستقراء حوادث التأريسيخ ‏ . كل من يعمل 
النظر يكون واعيأحراً » وكل من يتخلى عنه يكون غافلاً عبداً . يؤدي وجوب 
النظر إلى العلم وفهم العالم وتقدم الجماعة في حين يؤدي انتفاؤه إلى الجهل 
والغفلة والتخلف . يحتوي النظر على ثوابه من داخخله وهي ححياأة العقل والختريية 
والتقدم 5ى) يتضمن انتفاقء جزاءه عن داتمله ع سحيياة الجهل والعيودية والتخلفب , 
كيا لا يعني الرجوع إلى الأوامر الإلية إذكار النقل لآنه لا يمكن تنفيذها قبل فهمهأ 
ولا يمكن فهمها إلا بالنظر . وتنفيذ الأوامر بلا نظر يجعل الانسان مجرد الة صياء في 
حين إن الوحي أتى للافهام وللامتثال قبل أن يأتي للتكليف على ما يقول علياء 
أصول الفقه(”*"2 . الوحي قائم على النظر » يعطي معرفة وسلوكاً » ولا كان النظر 
أساس العمل وجب النظر . 
لا يعني تحريم السؤال تحريم النظر بل تحريم أنواع معيئة من موضوعات 
النظر لا يرجى منها فائدة . ولا يمكن الوصول فيها الى يقين . بل على العكس ينتيج عنها 
ضررء ولا تؤدي إلا إلى التشعب والتشتت والتضارب والمحن أو على أقل تقدير إلى 
الشلك والريبة والتردد والظن . وفي كلتا الحالتين يترك العمل + ويصبح النظر مطلباً في 
ذاته وليس وسيلة لتحقيق العمل . القصد من التحريم هنا توجيه الانسان إلى الحياة 
العملية بعيد!ا عن التشعيبات النظرية التى لا ينتج منها أي أثر عملى . إن كراهية 
السؤال في موضوعات متعالية إنما هو من أجل توجيه الجهد إلى العمل » وترك التفكير 
فيها وراء العالم إلى ما في العالم . النظر موجه إلى العمل » والفكر متجه إلى الواقع بعيداً 
عن ال موضوعات التعالية التي لا ينتيج عنها أثر عملي أو لا تكون منطقة لوجود أو تصور 
لتحليل خيرة21420 . تشير النصوص التي تفيد هذا التحريم إلى هذا المعبى أي توجه 
)١4590(‏ هذه عي مصطلحات الشاطي في و الواققات » في مقاعمد الشريعة . مقاصد الشارع . 
(144) يوجد نوعان عن التساؤل في القرآن الأول مرذول وهو التساؤل حول الموضوعات المتعالية القي 
لا يأتي متها نفع عمل مثل السؤال عن الروح : ١‏ ويسالونك عن الروح قل الروح من آمر 
ري » زه : ١‏ ) أو السؤال عن الساعة : « يألونك عن الساعة أيان عرماها ٠‏ قيم 
أنت من ذكراها» إلى ربك مننهاها » 8لا : ؟ ) ؛ < يألك الناس عن الساعة قل إنا 
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الانسان نحو العمل ووقايته ضد كل اغراق في العالم واإغتراب عن الواقم . رضن 
الحديث عن القدر تأكيد لحرية الانسان وتحقيق ها من حيث هي قوة فاعلة وليس من 
حيث هي مسألة نظرية ترتبط بشيء تخارج عنها يكون طرقاً لا مثل أرادة « الله » في حين 
أن العالم هو طرفها وميدانها ء» والعقبة مانعها وحدهاةة* "2 . 


ولا يعنى وجود المتشابه من الآيات نفي النظر لآن التشابه له قواعد تحيله إل 
محكم فتسكن النفس إليه . ليس التشابه إنكاراً للنظر بل دعصوة لإعمال الدظر من 
أجل ترجيح المعنيين طيقدما لحاجسات العصر ومقتضيات الواقع ولاختيار الانسان 
للأفضل والأصلح . وليس ارباكاً للعقل وتخديرا له عن مواطن الشبهات . التشابه 
له دور إنحاي في إبراز دور العقل وليس ف إيقاف نشاطه . والانسان قادر عثى 
أحكام المتشابه يما لديه من كرائن . فيا الفائدة عن متششابه لا يعلمه الانسان ؟ إن 


القدح في النظر لوجود المتشابه هو أيضاً قدح في المحكم لأن المحكم لا يمكن فهمه 
إلا بالنظر ولا يمكن التمييز بينه وبين المتشابه إلا بالنظر والفهم . 


علمها عند الل يه (#” : 7ع ؛ « ياأئرنك كأنك حفىيّ عنبا قل إنما علمها عند الله » 
زا :لاذا ؛؛ أو رؤية الله : « تريدون إن تسالرا رسولكم كما سثل موسى من قبل » 
١١8: *(‏ )؛ والعبي واضم فيها يا أيها الذين أمنوا لا تسألو! عن أشياء ان تُبْدَ لكم 
تسؤثم » (ه:١اء!ع‏ . أما الؤال المنس فحول الموفوعات ذات إلنفم مثل الأهلة : 
« يسألونتك عن الأهلة فل هي عواقيت للناس والحج » (* : 4م1): أو عن الشهر 
الحرام : 8 يسألونك عن الشهر ارام تال فيه قل قتال فيه كبير» (7 : لا١؟‏ ) ؛ أو عن 
الأنفال #6 يسألرتك عن الأتفال قل الأتفال لله والرسول » ١ه‏ : 1غ ؛ أو عن -حيضض النساء 
« ويسالونك عن المحيض قل هو أذى قاعترلىا الساء » (* : **4+7؛ أو عن الخجلال 
« يسألونك ماذا آحل لحم قلى أحل لكم الطيبات » ( + : 4)ء أو عن الحرام < يسألوتك. 
عن الخمر وأليسر قل فيهيا أثم كبير » (5 :1 115ع؛ أو عن الاحوال الاجتماعية عثل 
« ويسألونك عن اليتامى قل إصلاس لهم وخير » (*3 : #80 ). أو عن الانفاق « ويسألونك 
عاذا ينفقون قل العقو» (« 9١14:‏ )؛ 8# ويسألونك ماذا ينفقرن قل ما انفقتم عن خير 
فللوالدين » (؟ :18) . وقد يكون السؤال حوال التاريخ للعلم مثل <« ويسألونك عن ذي 
القرئين قل سآتلوا عليكم منه ذكرا » 182 : "ل ) ؛ أو عن الطبيعة # ويسألونك عن البال 
قل ينسقها ربي تسفا 4 41١8: 50١‏ . 


(1145) أنظر الفصل السابم ٠‏ خلق الأفعال . 
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ولا يعني الرجوع إلى النص كحكم بين وجهات الدظر المختلفة إنكار النظر 
لآن النص نفسه الذي نحتكم إليه لا يفهم إلا بالنظرء ويتأسس في العقل ممعناه 
الواسع الذي يشمل الحس والمشاهدة بل إن مقياس فهم النص هو مدى تطابق هذا 
الفهم مع العقل والحس . النص مرتتبط باللفة ويأسباب النزول ولا يمكن فهم 
معناه إلا بالرجوع إليهما » وذلك لا يتم إلا بالنظر . لا يعني تعدد وجهات النظر 
لبي النظر لأن هذا التعدد يمكن التحقق من مدى صحخه بالرجوع إلى أ تس 
والمشاهدة . فالعقل أحد أطراف المطابقة . إذا ما تعددت وجهات النظر من حيث 
العقل فإنه يمكن اختيار أكثرها تطابقاً مم الحس . يضع العقل عديداً من الآراء 
والواقم يختار أصذدحها له . 

ولا يعني الوقوع في الخطأ نتيجة النظر نفي النظر . فالنظر يؤدي إلى الخطأ 
كيا يؤدي إلى الصواب النظر أداة للصواب والخطأ على السواء . والخطأ في القياس 
لا هدم القياس بل يصحم القياس الفاسد كي يصبح صحيحا . والتظر قائخر على 
تصحيح أخطاء التقائج بمقاييس الصدق المعروفة في المنطق . لذلك جعل علباء 
أصول الفقه للمخطىء أجرأ وللمصيب أجْرَين لآن المخطىء أعصل العقل وصارس 
النظر . ليس النظر قولاً بلا علم أو دليل بل هو أساساً نظرية في الدلالة » في 
سكون النفس للدليل . وفيها لا دليل عليه يجب نفيه . ليس النظر اتباعاً لموى أو 
مصلحة ء وليس قولاً بظن أو رجماً بغيب بل بداية للعلم اليقيتي . لا يؤدي النظر 
إذن إلى أي مخاطر أو يوهم الوقوع في الخنطأ واإعتقاد الكذب فالاقدام على النظر خمير 
من الاحجسام عنه بلى إن نفي النظر عسو الذي يؤدي إلى الوقوع في الخطأ . ولا 
صواب في التقليد أو التسليم . وإذا كان في الاقدام على النظر خسطورة الوقوع في 
الخطأ فإن الامتناع عن النظر فيسه خطورة أكبر وهو عدم الوصول إلى اليقين على 
الاطلاق إلا مصادفة أو عشوائيا . ولكن الاقدام على النظر فيه احتمال الوصول إلى 
اليقين دوت الامتناع عن النظر ٠‏ وبالتالي فالاقدام على النظر خخير عن الاحجام 
علا 


ولا يدل تغيير الرأي أو المنببج أو المقدمات أو التتائج على انتفاء النظر بل يدل 
على أن النظر هو اليحث الدائب عن الدليل . إذا تغير الدليل أو كانت هداك أدلة 


خر4؟ 


معارضة أو زادت الأدلة وضوحا فقد تتغير النتائج وإلا وقع الانسان في الدجماطيقية 
أي الاعتقاد بشيء مع وجود أدلة مناقضة لما يعتقده ء» وجحذ الدليل . ويدأ 
بمقدمات نخاطئة . وانتهى إلى استنتاجات باطلة . لا يدل السعي وراء الدليل حيثا كان 
على انتفاء النظر بل على تأكيد النظر . بل إن تغيير الرأي هنا ترك للباطل ورجوع إلى 
الحق واستبعاد للخطأ والانتهاء إلى الصواب . لذ يعني الانتقال من مذهب إلى مذهب 
انتفاء النظر بل انتقال المكلف من الباطل إلى الحق بعد العلم بوجه الدليل ٠‏ وإذا انتقل 
من باطل إلى باطل فإنه يحدث لاستمرار الشبهة وغياب الدلالة . لا يعني أل رأي حدذوثش 
تغير طبقا للهوى أو المزاج أو المصلحة وإلا كانت المواقف الانسانية كلها لا عغقلية تقوم 
على الارادة والنزوع أكثر مما تقوم على العقل والروية . وللانسان علم ضروري يقوم 
على البداهة الحسية وأوائل العقول ومعطيات الوجدان . ولديه سكون النفس إلى 
الدليل وبالتالي القدرة على التمييز بين الحق والباطل وإلا وقعنا في تكافؤ الأدلة والشك 
و*ما من مشادات العلم وليسامن مكوناته0* "11 , 


إن كل ابطال للنظر اعتماداً على الحجج العقلية إها يثبت وجوب النظر لأثنه 
لا يمكن نفي النظر إلا بنظر . وإذا بطل النظر بالحجج النقلية فإنه لا يمكن فهمها 
إلا بالنظر . قالنظر واجب في كلتا الحالئين . كيا انه يمكن قلب الحجج الثقلية 
فيثبت النظر . فلا يعقل وجود وحي يستعصي على الافهام . يتجاوز حدود العقل 
ولا يعلمه إلا « الله » بالرغم من وجود قرائن يمكن معرقته بها . النظر شرط في فهم 
الكتاب والسنة . ولولا النظر لظل الوحي صامتاأ . إن كثيراً من الحجج النقلية التي 
توحي ببطلان النظر إما خاصة ترد مورد العموم أو عامة ترد مورد الخنصوص . وإن 
ظاهرها ليدل على غير ما استعملت فيه . لذلك كانت الحجج التقلية عتد علياء 
أصول الدين ظنية لتوقفها على اللغة والاستعمال » ووجود حجج نقلية أخرى 


(80؟) فصل القاضي عبد الجبار امجح بد النظر وقندها بالتغصيل تظراً لمخطورة التصوف الذي انتهى 
الغزالى بالدعوة إليه فكان إخر صيصة دفاعاً عن النظر من المعتزلة قبل صيحة أين رشد في القرن 
السادس باسم علوع الحكمة . المغني ج 17 النظر والمسارف صن 145 145 4 التحقيق التام 
عن 4 79 ؛ القول افيد صن ١7*‏ ؛ الارشاد من ىم 99١‏ التلخيصض 8؟ . 


ف 


معارضة يثبت بها النظر وتستعمل في محلها طبقا لقواعد اللغة وأسباب النزول ولا 
يمكن قلبها إلى ضدهاء واضحة لا تحتمل التأويل أو التي بمو(ا*"'2, 

لا يترك النظر إلا عندما يسرك الانسان نفسه عن وعي أو عن غير وعي إلى 
التقليد أو الحوى أو المصلحة طلباً للرشاسة أو سعياً وراء منصب أو ايثاراً للسسلامة 
والسكون ع ودرءاً للممشخاطر التي قد يتعرض لا الناظر من قوى التسلط والطغيات . 
قد بترك النظر عناداً للحق أوحباً في شخص أو جهلا بالسمع أو اعتقاداً بتكافؤ 
الأدلة أو ترز عن الدخول في المعارك الفكرية . إن ترك النظر قد تكون له إسباس 
سياسية صرفة لدى الحكام الذين يهمهم إبعاد الشعوب عن النظر أو من الشعوب 
لايثارها السلامة وحرصها على لقمة العيش قثلا واستشهادا لبعض الأمشال العامية 
التي تكون دينها الشعبي تكوين النصوص الدينية له20*59 . 
خامساً : كيف يفيد النظر العلم ؟ 

وهو سؤال نظري خالص أقرب إلى « ميتافيزيقا » العلم منه إلى نظرية العلم 
لأنه يبحث في البناء النفسي للعلم ويموله إلى عمليات إرتباطية خالصة ويغرف فيها' 
مع التضحية بكل بناء العلم العقلي الواقعي . وقد اشتد اخلاف حول أمور ظنية 
خالصة لا يمكن فيها الوصول إلى يقين إلا عن طريق الاستيطان . هذ! بالاضافة 
إلى أن الخلاف في النتائج لا يؤدي إلى أنجبار نظرية العلم لأنه خلاف في التقسير 
وليس في الشيء . 

١‏ نظرية التوليد: وقد الحصرت النظريات في كيفية إفادة النظر للعلم في 
أربعة . كل إثتنين منهيا متصارعتان ولكن الصراع الثاني بين الأثنتين الأحمريَين أهم 
وأشد من الصراع الآول بين الآثنتين الأوليين . 

أ- يفيد النظر العلم عن طريق إعداد النفس لتقبل الفيض أو الالهام . 
النظر يعد الذهن والنتيجة تفيض عليه وجوباً . وفي حقيقة الآمر أن هذ! الافتراض 


, أتظر سابعاً : الأدلة النشلية‎ 2124١ 
. » مثلا و الباب اللى يجبي منه الريح سده وأسترييح‎ )18*( 
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خروج على النظر ودحول في الفيض والاخام الذي هو اتكار للنظر . ويجعل مصدر 
العلم من ارح الشعور وليس من داخخله . ويقئل من دور الْذهن والنظر . فقك 
يحدث النظر وييشل و صاحب ؛ الفيض. . ومادام صاحب الفيض كريما فلماذأ 
النظر ؟ صحيح أن هناك معارقف حدسية ولكتها تتم من خلال النظر ومن دأخله 
قفرا غيل قلات وليسته مستقلة عنه ونتم من داخل الشعور وليس من تتارجه. 
وهذ! هو تصور الحكناء الذي يجمع بين تصوري المعتزلة والأشاعرة لأنه يقوم على 
الوجوب مشل المعتزلة أي وجوب افادة النظر للعلم ضرورة ولكنه وجوب من 
« العقل الفعال » الذي منه يفيض العلم إلى داخل الشعور نقشا عليه بدل أن ينشأ 
من دإعصل الشعور يتسا فيه : صحيسح أن الشعور به أستعداد وعبيؤٌ ولكن العلم لا 
ينشاً من ٠‏ العقل الفعال » الذي حوى كل العلوم . وهو افتراض مجعمل نظرية 
العلم أقرب إلى الأسطورة أو التشبيه الأولي عنها إلى تحليل العلم . أين « العقل 
الفعال » ؟ ما هي العلوم المخزونة فيه ؟ من الذي وضعها؟ هل هى مدونة 
( اللوح المحفوظ ع أم شفاهية ؟ وكيف تنزل إلى عالم الأرض ؟ وكيف تدحل في 
شعور الانسان ؟ وكيف تنقش فيه ؟ وهل هي عقولات ( تصورات ) أم ألفاظ أم 
معانٍ ؟ وكيف يتم الحصول عليها ؟ وهل هناك اتفاق عليها كمأ وكيفاً ٠‏ فهما 
وتفسير! ؟ إذ!ا كان المقصصود وجود الحقائق كأبنية مستقلة في العقل فإن « العقل 
القعال ه يكون داخخل الشعور وئيس تعار ه2155 , 


ب وقد يفيد النظر العلم عن طريق الوجوب لا عن طريق التولد . يعني 
الموجوب زوم النتائسج عن المقدسات ضرورة ويعني عدم التولد أن تكون هذه 
الضرورة نخارحية وليست داإحلية لأن الممكنات كلها مستندة إلى و الله ؛ والله لا يجب 
عليه شيء. يقوم هذ! الافتراض ٠‏ في واقيع الأمر , بمخطوة إلى الأمام في الريط 


(167) هذأ هو رأي الحكاء . المواققف ص غ98 ء السقيق التام ص /9! ؛ ولظرية الفيفى أقرب إلي 
العلسقة . عَم عرض ها عنياء أصول الدين إلا فى العصور المتاشيرة بيعل إحتواء علم أصبول 
الدين لعلوم الحكمة . والوضوع كله فلسغي وجزء من نظرية المسرفة في علوم الحكمة 
وسيعرض له بالتفصيل ق الختزء الثاني د فلسفة الحضارة » . 


المبتوا 


الضروري بين النظر والعلم ثم بخطوة 3 الخلف في رفض أن يكون هذ! الارتياط 
داخليا في الشعور . كبا أنه يدخل اقتراضا أكبر لا حاجة له حتى الآن في بناء نظرية 
العلم وهو أسناد هذا الارتياط الممكن إلى « الله 6 وألله : يثيت بعد كذات أو صفات 
أو أفعال . ها زال في هذا الافتراض حساسية ضصد الاعترافف بالطبيعة وقوائيتها 
المستقلة وبالتالي فإنه يعبر عن نظرة متطهرة دينياً مدمرة للعالم علمياً . وكل قضاء 
على الفيرورة الداخلية في العالم هدم لنظرية العلم . وقد شاء هذا الافتراض أن 
يقدم حلا وسطأ بين الوجوب والتوليد فقال بالوجوب غير المتولد: والخلول الوسط لا 
تؤدي إلى حل الاشكال المنبجي أو إلى اعطاء نظرية جديذة تبين نسبة النظر إلى 
العلم . القول بالوجوب مع نفي التوليد قول بالوجوب العقلي الصوري دون 
الوجوب الطبيعي المادي . وهو الوجوب المنطقي النالص عن طريق إحضار 
مقدمتين في الذهن ولزوم نتيجة ثالدة منهيا . ولكن هذا الوجوب الصوري الآليى 
يغفل التيار لحي للشعور . كيا أنه يجعل العلم قضايا تتداخل فيا بينها عن ريق 
الاستغراق » وليست دلالات أو معاي جديدة تحدث في الشعور . كما أنه يغفل 
نظرية الحدس والرؤية المباشرة للدلالات . إن القول بافادة النظر للعلم وجوباً ثم 
اسناد هذا الوجوب إلى « الله ه هو تحويل هذ! الوجوب إلى امكان خالص وبالتالي 
القضاء على الوجوب ذاته وهو المقصود وبتفق مع مذهب الأشاصيرة2**2 . ولكن 
الافادة بلا وجوب لا تعني هدم الضرورة بين النظر والعلم بل تعني أن العلاقة بيهها 
غير لازعة أو لازمة بالضرورة فقد يحدث النظر دون العلم لأن الدظر ما زال جاريا 
ولآن الدلالة لم تتكشف بعد . وقد يحصل العلم بأقل قدر ممكن من النظرء 
وتتكشف الدلالة بسرعة وريما سابقاً لأوأنها . يتم النظر والعلم في الشعور . وعمل 
الشعور أوسع بكثير من النظر والعلم . النظر مقدمات الشعور ء والعلم نتائجه ؛ 
وبينبا تحدث الرؤية التي لا تحدد متى يحدث العلم بالنظر والتي فد تجعل العلاقة 
بين النظر والعلم علاقة غير ضرورية من .حيث الكم أو من حيث الضرورة . ولكن 
(824١غ‏ هذا هر رأي الرازي ٠‏ الموآقف صن 7388 ؛ وذكرء الغزألي عل آنه المذهب عند الأشاعرة » عند 
أي بكر وامام الحرمين والعلوسىي, شرح القأصد ص 04 . 


؟ + ؟ 


بالاهام بل [دشجال رؤابه الشعور لادراك الدلالة . ليس عمل الشعور النظر والعلم 
فقط ء الوسيلة والغاية ٠‏ المتبج والقانون فهناك الدلالة وإدراك الدلالة0* 21 , 


جاه يقفيد النظر العلم عن طريق العادة , يمعنى الاعناد أو الافادة أو 
التضمن أو الأقتضاء . طاما مارس الانسان النظر أقاد العلم . فارتباط النظر بالعلم 
عن ريق العادة والتكرار(2*”7 . والحقيقة أن ذلك ينفي وجود حقائق علمية 
مستقلة عن تكوينبها ويمخلط بين مستوى النشأة والتكوين ومستوى الماهية والدلالة ع 
ويرد الثاني إلى الأول ممع أن التعالي أو المفارقة له وظيفة علمية هو الشرص علل 
التمييز بين المستويات . أما افتراض أن و الله » هوسيب العادة وأنه هو الشالق 
للاقتران بين النظر والعلم فهو افتراض سابق لأوانه عن تأسيس نظرية العلم لأن 
« ألذات » لم يتم إثباتهأ بعد . كما أنه خلط بين موضوع تأسيس العلم وموضوع 
تعلق الأفعال ٠‏ وتصور كل وأجبه ممكن وإستاده إلى و الله » وبالتالي القضاء عل 
استقلال قوانين الطبيعة . وكيفف يمكن المحافظة على التشزيه و ١‏ الله » يقرت بين 
النظر والعلم كيا يقرن بين الاحتراق والنار ؟ وقد يكون هذا الاقتران عادة صرقة أو 
عادة مع الكسب مما يدل على الخلط بين موضوعي العلم وخلق الأفعال . وقد 
يكون لزوماً عقليأ محضاً ولكن أيضاً بخلق « الله » وليس عن طريق قوانين 
العقلى . وبالتالي يكون هذا الافتراض هدم لقانون العلية وهدم لأوائل العقول . 

وقد تصور الأشاعرة أن القول بالتوليد يعني القول بالوجوب أي وجود علاقة 
ضرورية بين العلة والمعلول أي بين النظر والعلم » وبالتالي النيل من « الارادة 


(184) المغني ج179 النظر والسارقف ص .7٠١‏ ص فى من 47#. من 145-148., عن 1867 

"زا 

)1١25(‏ هذا هو رأي الأشعري المواقف ص 7؟ ؛ والحقيقة أن نظرية الأشاعرة ليس ها امسعتادم غاص 
لأآ رد فعل على نظرية العتزلة في « التوليد > . ويالتالي تكون هناك نظرية وإححدة بالفعل عي 
نظرية « التوليد » أثباتأ عند المعترئة وتقياأ عند الأشاعرة المقاصد صن لاه 24 ؛ مطالع الأنوار 
ص ”7 . وما يدعو للتأمل أقتران اللذعب الخسي بالدين وبالايمان يالله مم إنه معروف أنه مضاد 
ه؟. 


ا 


الإلهية ه التي لا يجب عليها شيء فأنكروا التوليد وجعلوا النظر يتضمن العلم ولا 
يولده أو يوجدء . هو شرط وليس علة موجبة على عكس التوليد عند المعتزلة 
الموجب للعلم ايجاب العلة إلى معلوكا . وهنا ينثا الصراع بين نظرية العلم 
كتليل للعقل بصرف النظر عن « الآفيات » وبين نظرية العلم التي تريد أن تكون 
مقدمة للإلحيات . إن إتكار توليد النظر للعلم وايجاب وجود العلة للمعلول هو في 
الحقيقة تفكير « إِهي » مقنم إذ لا يجب على « الله » شيء حتى في العلم ؛ في حين 
أن الوجوب في العلم ضروري لأنه ربط النظر بالعلم عن طريق الدليل هو أيضاً 
وجوب . لذلك كانت المشكلة جزء! من خلق الأفعال وليست مسألة علمية 
خائصة . وسواء كان النظر بفعل الارادة القديمة أو كسباً للعبد فإن إحداث النظر 
للعلم يتم يفعل إرادة خارجية عند الأشاعرة ‏ بالرغم من أن الكسب أقتراب من 
أفعمال الشعور الداخخلية ‏ وليس بأفعال الشعور . وبالتالي فإن إدخال افتراض 
« الله ؛ لتأسيس نظرية العلم سابق لآوانه بل وهدم للعلم لأنه أوسسع بكثير من 
موضوع العلم وما زال السؤال: هل النظر يفيد العلم «بالله»؟ لم يطرح يعد داخل 
نظرية العلم . ومن ثم فكل استباق للفكر « الإلمي » قبل تأسيس نظرية العلم 
هدم للعل92؟1) . 


فضصل الأشاصرة م بك أفسع الايمان ودون نظر لتأسيس العلم مادام الايمان 
النظر للعلم عادة وخملقا . كليا حدث النظر أفاد العلم . وبالتكرار تنشأ العادة على 
ربط النظر بالعلم وعلى وقوع العلم بعد النظر . وهو تصور إلي خالص يتكر عمل 
الشعور الداخلي . أما الخلق فإنه يحدث بتدخخل أرادة خمارجية تجعل النظر يفيد 
الذي ينلكر سحياة الشعور » وتجعلها قاصرة على الانطباعات الحسية أو إلى التصور 
الإرادي الخارجي الذي يجصل الشعور ملا لأفعال أنصرى تخارجية عنه . وكيلة 
)١819(‏ الشامل ص 1١8‏ -للا١٠‏ ؛؟ ص 119 .41318 الارشاد عن > : التسقيق الام من 19/95 ؛ 


م 


التصورين إنكار لحياة الشعور واستقلاله . التصور الآلىي تصور ميت لا حياة فيه » 
يجعل الشعور في حالة من السلب الداثم لا ينفعه تدخعل إرادة نخارجية لاحيائه لأننه 
لا يقوى على ردهأ . ما هو إلا مستقبل لما . ؛ عاكس لأ تريد . وكأن الشعور أصبح 
حاصراً بين طبيعة هيتة وإرادة خارجية لا تفعل إلا في الآموات ء والانسان نفسه لا 
وجود له كددحيأة وشعور وأفعال550٠)‏ 1 


إنكار التوليد هدم للعلم وللرابطة الضرورية بين المقدمات والنتائج وإلا فإنه 
يمكن سماع الخبر دون حدوث العلم . ولما كان الوحي قد أتانا بالخبر فإن إنكار 
التوليد يؤدي إلى إنكار العلم بصحة الكتاب ويصدق الوحي . إيجاب النظر إذن 
إيجاب للعلم » ولا وجود للسبب دون المسبب. كمال النظر بتوليد العلم » وككلاهما 
مقدور للانسآن حسب الدواعي . ولول يكن الانسان قنادرا عل النظر والعلم 6 
كان قادراً اعلل أضدادحما من النظر والشك . وإذا كان النظر واجبا بالاضطرار فإن 
المعرفة واجبة بالاستدلال . وجوب النظر ليس متعذراً فهو في الأول متاط التكليف 
وفي الثاني مولد للعله2؟*" 2‏ 


ولا ينفي وقوع التوليد بطريقة لا شعورية وقوع التوليد لأن إدراك التوليد 
يتطلب قلب النظرة من الخارج إلى الداخل ورؤزية عمل الشعور رؤٌية مزدوجة . 
ومع ذلك فالعلم بالعلم جمكن إاضطرارا بل إن العلم بالعلم أساس العلم . يمكن 
معرفة وجوب النظر للعلم ٠‏ وهي نظرية العلم ذاتها ء وتتبع أحوال الشعور ووصف 
أفعاله التي بها يتأسس العلم . توليد النظز للعلم هو علم العلم ويحتاج إلى نظر 
واستدلال » ولا يكون بالضرورة علياً ضروريا” 00 


ولا يعني أرشاط. العقل يلجس ونشأة مجزاء من مادة النظر من لجس الشك في 


)١84(‏ شرح القاصد عى 88+ اللحصل ص 8؟ - 495 التلخيص ص 4ل - 476 شرم التغتازاي ص 
© ؛ التحقيق التام ص 14 : 
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(06) الغني 7 1واء النظر والعارقت ص 58 , من 145-144 داص 95-152 أ , 


انلكا 


توليد النظر للعلم فالنظر قادر على إحضار الغائب ء وهو ما لا يستطيعه الحس » 
وقادر على تأمل ما يغيب عن الحس . والعقل قادر على تصحيح أي خط في المادة 
الحسيةء وهو قادر كيا وكيفأ على تجاوز الحس . ويصعب الشك في صححة الادراك 
مسي لأن الحسى أحند مصادر المعرفة وأحد وظائف الشعور والشك فيه يفصله عن 
عالم الشعور . ويصيح الشعور محرد وعي فارغ بلا عالم . ولا يمكن رد كل النظر 
العقلي إلى الس لآنه أوسع نطاقاً وأشمل منه . وكلاهما من أقعال الشعور مع 
معسطيات السوجدان . والكل داحل الشعور المعرفي الذي هوفي نفس الوقت 
إحساس بموقف وادرأك لطبيعة المرحلة التاريخية التي تمر ميا الجماعة('2 , 


ولا ينفي الوقوع في الخطأ توليد النظر للعلم إذ يمكن معرفة أسباب الخطأ 
وتصحيحها ومراجعة النظر في مقدماته واستدلالاته . الخطأ شائم ويمكن تصحيحه 
بمقاييس الصدق مثل سكون النفس ء والمطابقة مع الواقع واتساق الفكر مع نفسه 
وانكشاف ماهيات الأشياء في الشعور . قد يدث الخطأ من الحواس أو العقل أو 
الوجدان ولكن حدوث خطأ في وظائف الشعور يصحح بعضها بعضاً وبالتالي لا 
تنفي توليد النظر للعلم2169 . 

ولا ينفي أفادة القياس الظن توليد النظر للعلم لأنه على قدر المقدمات تكون 
القنائج . التوليد عملية اإستخراج المعساني بصرف النظر عن درجة يقينها . وقد 
يتحول الظن إلى يقين بعد النظر في الآدلة من أجل الحصول على البرهان2'55 , 
ولا يعنى تفاوت العلم بين الخفاء والخلاء أو الضعف والقوة أو القلة والكثرة أن 
النظر لا يولد العلم فالدظر بطبيعشه نتيجة لأفعال الشعور أو فعل له . والشعور 
حالات متغيرة » وتيار حي دائم » يتفاوت النظر فيه بين الخفاء والمسلاء . وتكون 
مهمة الايضاح هي الانتقال من الخفاء إلى الجلاء » ومهمة أغاط الاعتقاد الانتقال 


51 المتتي ب 5دوء النظر والمعارف ص 965 لاقاء عن 150 - 15# أنظر إيضاً سابقاً . ثالثاً : 
أقسام العلم والرد على داع الحتواس , 

اخ م المغني جد ١7‏ 5 النظر وللعارف ص ”155.42 بوص 45١ؤا ١1!!!‏ . 

15 التشخيس ص 84 ٠:‏ ”ا., 


من الظن إلى اليقين حتى يت.أسس العلم في الشعور . والوضوم واللملاء في النظر 
والعلم يكتسبان أثناء عملية التأسيس ولا يحدئان في السداية . فإذا كان اليقين في 
العلوم الرياضية صوريا بتطابق العقل مع نفسه + وقي العلوم الطبيعية ماديا بتطابق 
العقل مع الواقم فإنه في العلوم الانسانية » في علوم الشعور , تتفاوت المراتب طبقاً 
لخالاته , بالإضافة إلى أن نظرية العلم هي في الحقيقة تحليل لعلم العلم أو تأسيس 
للعلم السابق على كل علم خاص ء تحليل لافعال الشعور في العلم من حيث هو 
علم ووصفب لحركة الشعور الداتملية(254 , 

والنظر لا يفسد الشعور لأن الشعور محل النظر ويعطيه أساسه ومادته وتولده 
الذي هو خلق العلم وأبداعه . كما أن الشعور لا يفسد النظر بل يجميه من 
التشعب والصورية وتحرص عليه من الوقوع في التجريد والشكلية . ولا يشي 
الاجهاد الناشىء من النظر صحته وتوليده للعلم فالاجهاد يتم في الس والعقل 
والوجدان والسمع ( الخبر) . ولككن يتم النظر في حدود الطاقة الانسائية وعلى قدر 
الجحهد الانساتي . ويمكن التحفيف من حدة الاجهاد بالنظر في أوقات متفاوتة بعد 
راحة البدن وسع حدوث الاطمئتان في النفس ٠‏ وبوجود البواعث . وبالاحساس 
بالغاية » والالتزام بالموقف . والعسل من خلال الجمعيات المتخصصة . والعمل 
السياسي المنظم ٠‏ والعمل الجماهيري بدعوة الناس إلى استرداد الحقوق . والعمل 
أليومي بالأمر بالمعروفب وألنهي عن المنكر ؛ والتجرد والتقاء والسطاء الكلى للهدف 
القومي . كل ذلك بعل النظر حاضراً دائأ نشطأ خلاقاً مولداً للعلم دون اجهاد أو 
ملل » بحسن نية » وبلحظات صدق . ويتذوق للجمال » وبمشاعر حب للئاس ء 
وبضم للعالم 1 1) 

ولا يعني حدوث العلم لفرد دون آخخر بالمرغم من ممارسة كليها للنظر نفي 
التوليد لأن شعور كل فرد متميز عن غيره بدررجة في اليقظة والانتباه والتوتر وسرعة 
أدراك الدلالة . فاختلاف العقلاء في العلم لا يقضي على شوليد النظر للعلم . 


(شأكلى المغتي جه ذا ؛ النظر والعارف عمى 45-2 ا سس ”1245-1827 , 
(20532 المغني جب 15 ء النظر والمعارف ص 1897 . 18 , 





إا ء “ا 


والاختلاف بين الناظرين لا يقضي على موضوعية العلم . إذ يرجم الاختلاف إلى 
تباين القراءات أو الفهم أو التحصيل أو التعبير أو حتى المصالح والأهواء التي 
يصعب التجرد ما أو ظروف العصر أو القدرة على اكتشافف وجه الدلالة أو طرق 
الاستدلال من المقدمات إلى النتائسج أو إدراك العلوم الفسروريية أو درجبات 
الاكتساب للعلوم النظرية . ينشأ الاختلاف بين العلياء نظراً لاختلاف أنظارهم في 
الأدلة ء وتفاوتها لدييم بين الغموض والوضوح . والضعف والقوة » والظن 
واليقين » والشك وسكدون النفس ء والقدرة على دفع الشبهات . والتفريق بيتها 
وبين الحجج . ولا يختلف العقلاء على شهادة الحس وأوليات العقل ومعطيات 
الوجدان ‏ ومقأييس الصدق واحدة عند الجميم10؟1) : 


وأخير! فإن القول بأن إعمال النظر بالرغم عن توافر كل الشروط لا يسولد 
العلم إكار للنظر وللعلم على السواء » وهدم للعقل وللحقائق معأ ووقوع في 
اللاادرية والشك أو في السر كموضوع للالمحام أو في التقليد والتسليم . إذا ما 
توافرت الدواعي على النظر يتم النظرء وإذا ما حدث القصد إلى النظر وتوافرت 
الأدلة تولد العلم . وإن ل يتولد العلم يكون العيب في غياب الدلالة ‏ النظر نظر 
في الدليل » وإدراك لوجه الدلالة والاستدلال بها على المطلوب . لذلك كان فى 
النظر ما يوند وما لا يولد طبقاً للنظر في الدليل والعثور على وجه الدلالة*25 . 


دل يبق إلا أن السظر يفيد العلم عن ريق التوليد أى أن فعلا يوجب 
فعلاً حر . الننظر فعل للانسان يتولد منه فعل إآخر هو العلم . النظر فعل من 
أفعال الشعور الداخلية » القصد إليه قعل الانسان ولكن النظر كفعل من أفعال 
الشعور لا دغل للارادة فيه إلا من حيث القصد والنية والتوجه والقس! 25١4(‏ , 
والتوليد حادث في الشعورء فالشعور تيار مستمر ء تشوالى أفعاله فيتولد العلم . 
وهو الاستنباط الصوري القديم » استنباط النتائج من المقدمات ولكن على مستوى 
55 المغنىي ج ٠ ١7‏ التظر والمعارف عن لا1 _ 20 , 


(151) القتي ج315 ء النظر واممارقت عن 188 ء ص 7539 دإ . 
(108) هذأهررأي العتزلة , الواقفب من لاما -خ؟ , 


١” خراء‎ 


أفعال الشعور . أما التذكر فبالرغم من أنه يبدو غير مولد للعلم لأن التذكر ليس 
فعلا إرادياً مباشراً إلا أنه في الحقيقة كالنظر : كلاهما فعسلان من أفعال الشعور 
ومولدان للعلم . فالقصد إلى التذكر ممكن وبالتالي يكون فعلا إرادياً كالنظر حين 
التوجه إليه والنظر قد يكون مثيراً للتذكرء يأ النظر ممادة المسرفة من الحاضر » 
ويأتي التذكر ممادة المعرفة من الخبرات المختزنة , وكلاهصا يشعرك في الدلالة ‏ 
النظر يستدعي التذكر كيا يستدعي الحاضر الماضي . وكلاهما يتحرك بالبواعث 
وينشط بالمقاصد والغايات . إذن قد يولد التذكر العلم فبالتذكر يمكن العثور على 
دلالات كانت غائبة ثم .حضرت . وينشأ قياس النظر على التذكر أو قياس التذكر 
على النظر من أن كليهيا من أقعال الشعور التي تحضر الدلالات وتولد العلم . ولا 
يعني القياس هنا افادة الظن أو اليقين بل يعني التمائل في أن كليهيا من أفعال 
الشعور . التذكر نوع من النظر المفاجىء إذ يتذكر الانسان يغتة أو يسظر إلى الوراء 
إذا ما استرجع ذكرياته ورأى دلالاتبا . ولا تتزاحم الذكريات فيكون أحدها أولل 
بالتوليد من الآخرء لآن الذاكرة لا تعمل إلا بالدواعي ء والدواعي أساس 
التكليف . لا يتذكر الانسان إلا ما هو مدفوع نحوه . وما هو في حاجة إليه » وما 
يحياه في شعوره اللحاضر من تحقيق المطالب أو تطلعه نحو المستقبل مثل الشوف من 
ترك النظر . وطالما أن العلم لا يتولد إلا بتذكر الأآدلة وعدم نشيآهما فذلك يدل على 
أن التذكر كالنظر ء كلاتما يولد العلم22١)‏ . 

والمتولدات لا تروك ها بل تتسم بالاستمرارية والتواصل وإلاا استدعى الأمر 
تولدأ جديدا في كل حالة وانقطاع الذاكرة . وبإصطلاس القنماء يولد الاعتماد 
الاكوان . النظر إذن واجب حالاً بعد حال ويولد العلم » ويستحق المكلف الثواب 
بفعله والعقاب بتركه . الزمان متصل . والواجب أيضاً متصل ولا حاجة إلى تجديد 
التكليف . الأمر على الدوام وليس على الانقطاع . تتوالد المعارف من بعضها 
البعض حى ولو بدت منقطعة في لحظات . إن التصور الاشعيري لأقعال الشعور 


)١55(‏ المحصل عن 74 ؛ الختي جد ادن النظر وامتارف من 64 لام . سن ١107‏ -17"0 ,ا صن 
512-4. 


الداخلية والخارجية محتاج إلى تدخخل إرادة خاريجية مشخصة في كل حظة عن 
لحظات الشعور وهو يقوم بأفعاله لأنه غير قادر بطبيعته على الاستمرارية والدوام . 
لا يتوقف الواجب إلا بوجود الموائع » وامتناع الشروط مثل الغفلة وألنوم أو انون 
واليله ؛ والاسترام ( المومت ) ء وعدم توافر الدواعي ووجود الصوارف . لا يعني ذلك 
وقوعا في الخبرية ع إِذ! حدث السيب محلدث السبب بل يعني الاعتراف باستمرارية 
أفعال الشعور من اليداية إلى النباية . الارئياط وجوي وجودي وليس ارتباطاً علياً 
ماديا فحسب . الارتباط الأول هو الأساس والجوهر والثاني هر الفرع والظاهر . 
لا يعني ذلك و وجوب شوبة الرامي قبل أن تصل الرمية » بل وجوبها عن قصد 
الرماية وهو قصد موجود . إذا كان المكلف قادرأ على النظر فهو فاعل النظرء وهو 
القاصد إليه بحسب إرادته ودواعيه . بل إن أفعال الشعور سرتبطة بالدواعي 
والمقاصد . فالسهو طارىء ء والترك عرضي 2377 . 


ليست علاقة النظر بالعلم إذن علاقة صورية نخارج الزمان بل علاقة تنش في 
الزمان . محناج التوليد إلى زمان حتى يدث النظر العلم . قد يحدث التوليد في 
اللحظة .» وقد يحدث في التأني أو باصطلاح علياء أصول الفقه قد يحدث على الفور 
وقد يحدث على التراختي . ويرتبط الزمان بالاستعداد الطبيعي . يحتاج الشعور 
اليقظ إلى زمان أقصر مما يحتاجه الشعور البليد . كا يختلف احساس كل منبا 
بالزمان من حيث الشدة والتوتر'3© . وئا كان النظر يتم في الوقت فإنه قد يقع في 
الال بعد حدوث الخاطر دون أن يكون ممدداً بوقت التكليفب مثل الصلاة صاضر! 
أو قضاء + على الفور أو على التراخخي » في الوقت المضيق أو الوقت الموسع . لا 
يعني ذلك أنه يحدث في أي وقت بل في الوقت الأول للوجوب وفي الوقت الثاني 
لتوليد العلم وفي الوقت الثالث للممارسة والفصسل . ومع ذلك فقد يكون الآفيد 
للشعوب التي لا تشعر بوجوب الدظر عليها أن يجب عليها في الحال » على الفور 


(00ع الهي ج كد المظر والعارف ص 464 لام , من خة ‏ 394 ص +1442 164 ؛ عن 
451/1618 - ملاع , 


(3191) الغي سب 15 ١‏ التظر والمعارف ص 1497 ١8١‏ . 


م 


دون التراخي, وحاضراً دون قضاء ء وفي الوقت المضيق دون الوقت الموسع حتى 
يتم ايقاظها من سبأتها . 

ليست صلة النظر بالعلم إذن صلة ألية » بمجرد وجود النظر يحصل العلم بل 
لا بد من التوليد وهي الحالة الشعورية التي يحصل فيها النظر» ويتولد منها العلم 
إذا توافرت شروط التوليد . ليس كل من علم قواعد الشعر شاصرا » ولا كل من 
علم قواعف اللغة كاتبا » ٠‏ يمكن معرفة كيفية التوليد ولو أن ذلك ليس شرطاً ضرورياً 
لتوليد النظر العلم . ولكن يستطييع فيلسوق العلم أو مؤسّسه وصف أفعال 
الشعور ويبين كيفية التوليد . قد لا يعلم الشاعر ضرورة كيفية حدوث عملية 
قرض الشعر ولكن عالم الفن قادر على ذلك بوصفه لعمليات اقلق الفتي . وقد لا 
يتم هذا الوصف قبلى توليد النظر العلم . الوصف هو وصف لشيء محصدث 
الشيء أولا ثم يتم وصفه ثانيأ . لا يعني ذلك أن النظر لا يوند العلم لأن العلم 
بكيفية التوليد قد يحصل بعد التوليد ذاته عن طريق الاستسطان . ولكن عدم العلم 
بكيفية الشعور لا ينفي حدوث التوليد") . 


التوليد إذن هو طريق الحصول على الدلالة بعد النظر في الدليل . اللدلالة 
بداية اليقين واستبعاد مضادات العلم من شك وظن ووهم وجهل وتقليد . ولا 
تحدث إلا في الشعور اليقظ المنتبه دون شعور النائم والغافل » ولا تقسع إلا في 
الشعور العاقل دون شعور الطفل أو الصبي أو المجنون . لا يعني التولييد أرتباطاً 
عأياً بين النظر والعلم دون أي شروط بلى يعني اتكشاف الدلالة في الشعور ورؤية 
الماهية بتوافر الشروط . الشعور خمالق للمعانى وواهب للدلالات ا يتولد فيه 
العلم . لا يوجب النظر العلم آليأ بل بواسطة الدليل . النظر في الدليل يؤدي إلى 
العلم بالمدلول . وإذا ما عشر الناظر على المدلول فعليه إعادة النظر حتى يعثر على 
الدليل فلا مدلول بلا دليلي25"9 . 


(19/5) المغني ج115 ء النظر والمعارف ص 957- 31386 . 
لشت المغني ج ؟١‏ 0 النظر والمعارف عى 585 + صن لاا ل كارع حمن 4# حصن ++آأ ل “1# د ص 
مك زور 5 


حصن 


والتوليد شرط صحة النظر . إذا طال النظر ولى محدث العلم فإنه يكسون حتيا 
قل توه بعيداً عن الآدلة . ولا ينم وقوع الشبهات في النظر نفي التوليد فالشبهات 
تيء وتذهب ١‏ والناظر قادر على التمييز بين الشبهة والدليل وذلك بسكون النفس 
إلى الدليل وطردها للشبهة . كئ] تنبه الدواعي والخواطر على صخة النظر وتولييده 
للعلم . إن الوعي الدائم بوجوب النسظر يولد العلم فسرورة بالمحدس أو 
الاستدلال . ولا يؤدي عدم النظر إلى الجهل لأآن عدم النظر ليس فعلا بل تسركأء 
والترك لا يتحول إلى فعل . كا لا يولد النظر الشبهات . فالتوليد طريق العلم 
ونفي الجهل عن طريق الدلالة » والدلالة محو للشبهة ولا يتضمن بالضرورة تتوجيه 
الشك والظن فالجهل عدم العثم » وهو إدراك العلم انتداء ولو يطريق النفي : 
والشك لا يولد العلم . ولا يعني احتمال أن يؤدي النظر إلى جهل انتفاء النظر , 
فالنظر لا يولد المهل لأن الخهل اعتقاد جازم غير مطابق يحدث من غير نظر بل 
لمجرد الاعتقاد , وهو اضد العله42؟1) , 


وهناك فرق بين العلم الضروري في التوليد والعلم الضروري في الالهام . 
يتم العلم الأول بأفعال الشعور الداعلية بعد النظر في حين أن الثاني يحدث بالإلخام 
الناتج عن الطبيعة دون نظر . ويئم الأول يطريقة الرؤ ية والحصول على الأدلة في 
حصين يتم ألثاي فجأة وبلا مقدمات ودون حاجة إلى دليل . ويمكن مراجعة الأول 
والتحقق عن صدقه في حين لا يمكن مراجعة الثاني أو التحقق من صدقه سل يكون 
تعبيرأ عن طبيعة ؛ وبكول صدقه مرهونا بأطراد الطبيعة357*2؟ , 


 *‏ شروط النظر : لا يمحدث النظر إلا بشروط هي نفسها شروط العلم من 
حياة ويقظة وانتباه ونظر . فالحياة شرط العلم لأن العلم حالة للشعور2 . 


(3901) المغي ج327اء الظر والسارف عن 185 من 117-3١4‏ صن 155 كمال صل اا 
18 ع على 782 لم1 ع صن فج للا . 

. 835 الغتى ج75١ ء النظر والعارف من © 5ع ص‎ )١78( 

(15) المواقق ص 94 : أنظر أيفساً في هذا الفصلى تعريف العلم . أطلق القاضي اسم الشرط على 
النظر ‏ الشامل من +١ 1١١٠١‏ : 


1 


وكذلك شرط النظر مطلقاً هو الحياة . لا نظر بدون حياة ء وأتتهاء الحياة معناه 
انتهاء النظر . الأحياء الذين لا يعملون النظر أموات» والأموات الذين ما رُلشسا 
نتعامل ممع نظرهم أحياء . ليست الحياة فقط شرط النظر سل نتيجته, ليست فقط 
مقدمته بل ثمرته ء وليست الحياة فقط شرطاً للعلم سل هو الشرط العام الشسامل 
لليقظة والانتباه والنظر والعلم والمعرفة . هي شرط القدرة والسمع والبصر والكلام 
والارادة . وقد دعا ذلك البعض إلى اخراج هذا الشرط من حد العلم . ومع ذلك 
تظهر الحياة كشرط للعلم في الإلهيات كبا تظهر في الطبيعيات . ففي الإلحيات الحياة 
شرط العلم والقدرة في صفات الذات . وفي الطييعيات الحياة شرط وجود 
الأاجساء 2070 , 

وقد يتميز شرط النظر أكثر فيصبم العقلى . فالنظر يتم بالعقل . ومن له 
عقل له نظرء ومن لا نظر له لا عقل له . وقد يتميز شرط العقل بشرطي الانتباه 
واليقظة لا كأن العقل هو حياة الشعور اليقظ المنتبه . الانتباه من الغفلة ء واليقظة 
ضد النوم . فالعلم مظهر من مظاهر الحياة » والحياة هي اليقظة والانتباه . لا علم 
ليت أو ناثم أو غافل . والعلم أيضاً يبعث على الحياة واليقظة والانتباه . هناك إذن. 
علاقة متبادلة بين الشرط والمشروط . لا يحدث العلم إلا بالحياة واليقظة والاتتباه 
وف نفس الوقت يبعث العلم على الحياة واليقظة والانباه . وما يحدث في عالنا هذا 
من تهاور العلم والغفلة يجعلنا نشك في صحة العلم . لو كان العلم صحيحاً ل 
حدث إلا باليقظة ولأحدث الانتبار23270 , 

وقد يجعل البعض النظر ليس فقط شرطاً للعلم يل مضاداً له لآنه عندم 


+379 اشترط المعتزثة في وجود أخحياة في الشيء أن يكون ذا بنية غصوصة أقل إجزائها ثمانية أو ستة أو 
أكثر حسب اختلافهم في علد أجراء الجسم , وأجاز الصالحي متعم وجود العثم والقدرة 
والادراكات في الأموات . واشترط الأشعري الحياة في وجود الكملام فيبأ ليس بحي وإجاز 
القلانسي من أهل السنة وجود الكلام فيا ليس بحي, . ول تمر الكرامية وجود القدرة إلا في 
حي . التي ج 17 ء النظر والعارف صن 3#ء من 570 486 , الشيامل صن ٠ 11١‏ 
الأصول ص ثة . ٠١‏ . 

زدلا؟) شرح المقاصت صن 4لا + الارشاد من 16 ؛ المفي ج 017 النظر والعارقت ص 77١‏ - 8؟؟ , 
ص #78 لخ #؟ . 
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حصول العلم . والحقيقة أن التضاد هنا غياب وليس تعارض وجود . ومن ثم كان 
النظر أقرب إلى الشرط منه إلى التضاد . العثم يحدث بالنظر ء والذى يضاد العلمٍ 
هو الشك وألظن والوهم والجهل والتقليد . وقد يتجعل البعضص الأخصر النظظر مؤدياً 
إلى العلم دون أن يكون شرطأ له . فشرط العلم هو الحياة مقارناً لتمشروط . ولا 
يتصور مقارنة النظر للعلم . والحقيقة أن هذ! اما أقلال لشأن النظر أو جرد خخلاف 
لفظي واستبدال لفظ شرط بلفظ حر هو مؤدى + الآول يدل على الثبوت والثاني 
يدل عل الخحركة . الأول يبدل على عدم وجود الضد مثل غياب الادراك وألثأني يدل 
على ضرورة وجود المنبح وهو النظر(*"2 , 

ولا يحماس النظر إلى علم مسبق إذ أنه سابق على أي علم . يل أن عدم 
العلم شرط صحة النظر لآن النظر يؤدي إلى العلم . وإذا كان هنأك نظران بعد 
العلم بالمنظور الأول فإنه يدرك وجهاً آخر من الدليل لم يدركه النظر الأول . قلا 
يمتلع وجود فكرين في حالة واحدة . وعند من يمنع ذلك يقضي النظر الثاني على 
ذعول الناظر عن العلم بالنظر الآول . وإذا أمكن العلم بالمدلول دون نظر يكون 
النظر ضرورياً لايجاد البرهان ء ويكون النظر هنا تراجعياً من التتاششج إلى المقدسات 
أو من الخدس إلى البرهان . والحدس أسد مراحل النظر وكذلك التأمل الياطني أو 
الانتباه المستمر أو رؤية الواقع . كلها لحظات للنظر بشرط ألا يؤدي الحزم 
بالمطلوب أو بنقيضه إلى تحجر البحث وتعثر النظر قالجزم اعتقاد قاطع مفساد 
للنظره* 214 . في حين يرى البعض الآخر أن العلم بالمطلوب أو الجهل المركب به 
بيبطل النظر . إذ كيف يتم النظر فيه علم من قبل ؟ وعلى هذا النحو يطل النظرٌ في 
وجود ( الله » من يعلمه مسبقاً صحة النظر . وأدخال « الله » كاقتراض مسبق قبل 
اثبات وجوده في أي نظرية في العلم يسطل النظرية . كيا أن الجهل المركب يسطل 


(315) الارشاد م هاء ص 492-354 الشامل ص 15314-ه1١1.‏ 

(جماع الشامل صن لاش د قق ب صن 13١ 09/- 5١5‏ ؛ العام صن ل ؛ المقاصيد صن الا ؛ شرح القاصد 
صن 19/7 74 ؛ المغتي ج 137اء النظر والمعارفت من 51 ؟1 وهذا هو معتى قول المسيح ١‏ لن 
تبحث عني إن لم تكن قد وججدتتي من قبل » . إنظر أيضاً بحننا عن هذ! المنيج في ١‏ حكمة 
الاشراق والغيئومينولوجيا ه ؛ دراسات إسلامية . 
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النظر أي عدم العلم بالعلم أو عدم العلم بالنظر ومن لا يسرف أن الدظر يفيد 
العلم فإنه لن ينظر . والجهل المركب هو آلا يعلم الانسان أنه لا يعلم . 


ونتظراً لقسمة النظر إلى صحيح وفاسد . هناك شروط نخاصة للنظر 
الصحيح . وعلى رأسها ائنان : الأول أن يكون النظر في الدليل دون شبهة والثاني 
أن يكون النظر في الدليل من جهة الدلالة وهذا كله أدعصل فى نظرية الاستدلال . 
أما البحث في الدليل والمدلول والدلالة ووجه الدلالة هل هي شيء واد أم أشياء 
متغأيرة فذلك كله ما يرج عن نطلاق نظرية العلم ويدخل في ميتافيزيقا 
العلم0؟*'2 . وهي أقرب إلى المشكلات الميتافيزيقية الخالصة التي تنشأ من مارج 
نظرية العلم مثل هل صفة الشيء هي الشيء أم غيره أم لا هو الشيء ولا هو 
غيره . يكفينا في نظرية العلم أن يكون وجه الدلالة هو الرابط بين الدليل 
والمدلول . أما قضية هل يقتضي الاثبات بالدليل آثيات المدلول آم اثبات العلم 
بالمدلول ( أو بتعيير لاحق على نظرية العلم وأدخل في نظرية الوجود : صل يؤدي 
الدايل على لجال اله لالم إلى حدوث العالم تسيا أم ل العلم يمحل.ونك العالم ؟ أو 
يتعبير لاحق على نظرية الوجود وأدخل في نظرية الذات : هل يؤدي الدليل على 
وجود « الله » إلى اثبات وجود الله أم إلى إثيات العلم بوجود الله ؟ ) قإن الأمر ما 
دام يتعلق بنظرية العلم وحدها فالدليل يؤدي إلى المدلول من -حيث هو علم لا من 
حيك هو واقع : ومن ثم ألا يتقسسم المدلول إلى وجود وعدم أو قدم وحدوث . ولا 
يمكن أن تتحول نظرية العلم إلى نظرية وجود » أو تكون تقسيمات الوجود عي 
تقسيمات العلم أي أحكام عقلية عن المعلوم . إن الانتقال من الدليل العقلى إلى 
المدلول الواقعي يقوم صلى حكم مسبق هو تطابق عالم الآذعان مع عالم الأعيان ‏ 
وهو الموقف الأشعرىي وموقف الحكاء الذي يفترض الدليل الانطولوجي العام في 
صلة الفكر بالواقع على عكس الموقف الاعترالي وموقف الفقهاء الذين يميسيزون بين 
(181) هناك ثلاثة أمور: ؟- العلم بذات الدليل ب العثم يذإث المدلول جب العلم بكون الدثيل دأل 

على المدلول» والأول مقاير للثاتي والثالث , المرائف من 74 ؛ الحصل عن "٠‏ ؛ القاسل 


ص 9١5-١8‏ ؛ المقاصد من “ال ؟ شرح القاصد ص 1/ ؛ الخلاسة ص 7 . 
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عالمى الأذهان وعالم الأعيان » بين مقولات الذهن ويين الأشياء في العالم » بين بناء 
الذات وتكوين الموضو 214599 , 

لقد اكتفى القدماء بحطالية الناظر بالدليل الاجمالي دون التفصيلي بينيا اشترط 
البعض الآخسر التفطن لكيفية الاندراج » وشركيب المقدمات ولزوم النتائج متهأ 
ومنعه أتمرون إلا بتصديق ان وهو ما يلزم بالتسلسل أو لآتيه متفاوت في المصلاء 
والخفاء 232459 , والحقيقة أن ترتيب المقدمات ولزوم النتائج وكيفية الاتدراج كل 
ذلك جزء من نظرية العلم ولكن في ضرق النظر وليس في الدظر ذاته الذي يفيذ 
العلم . ومنبج الايضاح أحد طرق النظر . ونظراً لأعمية الأساس الشعوري للعلم 
أصبح من شروطه هذا التفطن لكيفية الاندراج والترتيب . 
سادساً وججواب» النظر . 

النظر واجب اجماعاً . ولكن الخلاف في طريق ثبوته سمعاً أم عقل20440 , لا 
خلاف إذن على وجوب النظر . وكل من لا نظر له فقد أل بالواجب الذي أقره 
الاجماع بصرف النظر عن موضوع النظر**21 . ويرتبط موضوع الوجوب السمعي 
أو الوجوب العقلى بموضوع الحسن والقبح العقليين نفيا أو اثياتثاً . فالوجوس 
السمعي يقوم على أتكار الحسن والقييح العقليين . الحسن ما حسئه الشرع . 
والقبيح ها قبحه الشرع في حين أن الوجوب العقلى يقوم على اثباتهها » فالتظر .حسن 
في ذاته وعدم النظر قبيح في ذاته . يعلم المكلف -حسن النظر وقبح عدم الدظر كيا 
يعلم حسن المعرفة وقبح الجهل . يقوم وجوب النظر إذن على صفة في النظر ء فهو 
وسجونب موضوعي . وهذ| لا يعني الوجوب الخبري لأنه قائم على الدلالة وهو حسن 
الب 231450 , 


(لاماع أنظر تحليتنا هذا الدليل في هو نماقج من الفلسفة السيحية في العصر الوسيط » ص 118 1*٠‏ . 

189 عذا حورأي ابن سينا . وقد عارضه الرازي وأيده الايمي . 

(184) الوجوب بالسمم هو موقف الأشاعرة . والوجوب بالعقل موقف المعتزلة . 

نعضنع موضوع إلنظر هو موضوع الفصل الرابع و نظرية الوجود » , 

و(دفل تحفة ألريد صن 74 4؛ القول المفيكد مس 17 ؟ التحقيق التام ص 8" ؛ المغني ج 1317ء النظر 
المعارف ص 747 4,44 ء إنظر إيضاً الفصل الثامن . 


للقن 


١‏ دالوجوب السمعي تشهد له أيات كثيرة تحث على النظر والتفكير 
وكذلك الأحاديث العديدة20*9 . ولكن هذه الشواهد النقلية معارضة بشواهد 
أخرى يوردها المنكرون للدظر» حجة بحجة » ونقلا بلقل وسمعا بسمع ٠‏ كي 
نقلت روايات عن النبي تنبى عن اللخنصام والجدل في مسائل القدر تقابلها روايات 
أخرى تحث على النظر2**0 . والحقيقة أن وجوب النظر يختلط بموضوع النظر فليس 
السؤال عن موضوع الشنظرء « الله » أم القدر بل النظر ذاته كمنهج أو كطريق 
للمعرقة بصرف النظر عن موضوع المعرفة . 


والحقيقة أن جعل الوجوب الشرعي متوقفاً على النبوة » والتبوة على المعجزة 
يجعل الدليل كله متوقفاً على التبليغ الذي لا يتم إلا عن طريق التواتر . ومن ثم 
أصبح الدليل خبارجيا ثلاث مرات . يتوقف الوجوب على النبوة أولا وعلى صدقها 
با معجزة ثانياً »ء وعلى صحة نقل المعجزة ثالثاً . أما اقتراض الوجوب كمجرد 
أمكانية قبل التبليغ فهو افتراض ما لا يطلق20550 . 


كبا يقوم الوجوب السمعىي على أساسس النظر والفهم . فانكار النظر اتكار 
للوجحوب السمعي 3 والأعقل أساس الشّل باجماع الأصوليين ١‏ ولا يمكن الدفاع عن 
الوجوب السمعي بأن الوجوب لا يتوقف على العلم بالوجوب حتى يلزم الدور 
ويتوقف على الادراك وسلامة الآلات لأن العلم بهبذ! الوجصوب عقلىي خالص إذ لا 


اماع يذكر الايجي عدة أيات منها 8 قل انظرو؛ ما في السموات والأرس » ٠‏ < فانظروا إلى آثار 
رحمة الله اكيفف يحبي الأرض بعد موتبا » . 8 أن في خلق السموات والأرض واتتلاف الليل 
والنبار لآيات لأولى الألباب © ء. 8 ويتفكرون في كلق السموات والارض ١‏ ربا ما خلقتك 
هذا باطلا سبحانك ٠#»‏ ط ولا تجادلوا أهل الكتاب إلا التي هي أحسن » وأحاديث الرسول 
مثل « ويل لمن لاكها بين بيه وم يشكر فيها : . الواقف عى 4-58" . 

رحدا) يذكر الاح بعغى الآيات القرائية مثل 8 وجادلوا بالباطل ليدحفوا به الحق بل هم قوم 
خصسون » . «ومن الداس من يجادل في الله بغير علم » ؛ « وجادهم بالتي حي 
أحسن » ؛ طاولا تادلر! أهل الكتاب إلا بالتى هي إحسن » . كبا يذكر بعض الأحاديث 
النبوية مئل ومن أحدث في ديتنا ما ئيس مته فهو رد ٠‏ وأيضا ١‏ عليكم بدين العجائز؛ . 

كفن الارشاد عن 3١-3٠١‏ 4 الشامل ص 19 . 


نضا 


يدرك الانسان الوجوب إلا بالنظر أي بالعقل . كا لا يمكن الدفاع عنه على أسأس 
أن الوجوب العقبي يعتمد على مقدمات لا يمكن الوصول إليها بالعقل أن الوجوب 
العقلي لا يحتاج إلى نظر سابق يعرف به وجوب النظر ء وذاك إلى نظر آخخر إلى ما لا 
تهاية لآن النظر بداية أولى وحكم بديبي » وبرهان وجداني . وافتراض أن يقوم 
النظر على مقدمات غير نظرية هو تسليم بأن مضمون النظر سابق على الشظر 
ومضمولن النظر عند الأشاعرة عي العقائد الدينية فكيف تكون هي المقدمات 
الآولى ء» وهو المطلوب تأسيسها ؟ ألا يكون ذلك مصادرة على المطلوب . هذا 
بالاضافة إلى أن هذه المقدمات النظرية الأولى مثل ما لا يتم الواجب إل به فهسو 
واجب»مقدمات يعتمد عليها الأشاعرة أيضاً في اثبات الوجوب السمعي ء وانكارها 
انكار لبذايات العقول . وإعتبار العقل و« صفحة بيضاء » إلا من مضمون الايمان 
أي العقائد الدينية . إن حكم العقل من حيث المبدأ ليس -حكيا باطلاً لأن هذه هي 
بدايات العلم كيا أنه ليس مستصيلا لأن أمكانية العلم مرهونة بحكم العقل . ولا 
بهم تحديد بدأية لحكم العقل في الزمان قبل البعثة أو بعدها ولكن بعد انتهاء آخر 
مرحلة من مرإحلة الوحي وإعلان استقلال الشعور الانساني عقلا وأرأدة يتوحد فيه 
العقل والوحي ويصبح زمان البعثة أو بعدها بغير ذي دلالة » فحكم العقل هو 
حكم الوحي11*7) , 

لايدم الوجوب الشرعي إلا بالعقل وذلك لأن الاتسان لن ينظر السوجوب 
الشرعي مالم يعلم ذلك بالدظرء فالنظر هو أول الواجبات . وما دامت المعرفة 
واجبة شرعاً وتحصل أولاً بالنظر فإن الوجوب الشرعي يكدون للنظر وليس للمعرفة 
الواجبة شرعا » وتكون المعرفة مشروطاً والنظر شارطأً<20*9 . ولا بد من معرفة 
مصدر الوجوب ء وكيف نشاء بالعقل أو بالسمع لآن الاكغاء بالوجوب وحده 
بصرف النظر عن مصدره تسليم بحجة السلطة دون مبرر . وبالشالي فهو صسوقف 
(150) التصقيق اتام ص 74 58 ؛ الول المفيد مس 457 إنظر أيضاً مقدمتنا لكتاب لسشجح : تربية 


الجنس البشري . 
(141) التحقيق التام ص 18-897 القول المفيد ص 1# . 


ين 


تعسفي يؤدي إلى هدم الوجوب من أساسه سواء كان عقلياً أم سمعياً . يضوم 
الوجوب على التأسيس . ولا وجوب بلا أساس وإلا خدم الوجوب أوضساع التسلط 
والطغيان التي نشأت في القرون الأخيرة إثر الخلط بين الواجب الديتي وطاعة 
السلطان”5*'؟ . إذن لا يمكن أن يكون النظر واجباً شرعاً لآن وجوب الشرع لا يتم 
إلا بالنظر وإلا تسلسل الأمر إلى مالا نباية » ومن ثم ء لزم الوجوب العقل . 


وكيا يكون الوجوب الشرعي بالسمع يكون بالاجماع . وكما أن الوجوبء 
السمعي خاضع للنظر لآن النص يحتاج إلى فهم وتفسير وذلك لا يتم إلا بالنظر مع 
افتراض صحته وتواتره وهو ما لا يثبت أيضاً إلا بالنظر فإن الاجماع لا يتم إلا فيها 
لآ نص فيه . وما دام التظر قد وجب بالسمع أي بألنص فدور الأجماع هنا زائد لا 
لزوم له . وما دام النظر كطريق للمعرفة قد علم بالعقل فتركيب قياس يسدخل فيه 
النص والاجماع تركيب زائد لأن معرفة النظر كطريق للعلم بالعقل مميعل النظر 
واجساً بالعقل . هذا فضلاً عن أن الاجماع ليس حجة عقلية بل هو جرد حجة 
تعتمد على السلطة » سلطة الجماعة » وأن الاجماع غالبا ما يكون له معارض من 
داخل الجماعة » ويتغير من عصر إلى عصر . ومن جيل إلى جيل إلى أخصر ما هو 
معروف من نقد لحجية الاجماع في علم أصول الفقه وعند أصحاب المسارف 
الضرورية في علم أصول الدين . لا يوجد اجماع مطلق بل اجاع منقوض ء بل 
ويوجد اجماع مضاد . هذا بالاضافة إلى خضوع الاجماع لمناهج النضل والرواية إماأ 
استحالة نظرأ لانتشار المجتهدين في كل مكان أو احتمالاً للخطأ وهو وارد في 
النقل 230593 , 
4149 القول افيد ص 1 . 
موق الارشاد من 391م1ؤ ؛ الشامل صن لاق , عن 3398ء من 1534ب 419١‏ إتحاق الريك عن 
4 ء ص "١‏ ؛ شة المريد ص 18 4؟ ءا ص ؟” ؟ الخريدة ص ١7‏ ؛ شرح اللخريئة ض 
18-5 ؟ التلخيصض من /9” + المقاصد عن للا - 7م ؛ شرح المقاصد من الم - 8م 1 شرح 
العقيدة من ١8 - ١4‏ 4 القول المفيد عن ١+‏ - ا ء التسفيق التام عن 8#" -8؟ , والناقدوت 
للاجماع من علياء أصول الفقه مثل ابن حزم ومن علياء أصول الدين مثل النظام . يورد الأشاعرة 
أحيانا التظر باطجة الآتية لاثبات وجويه باجماع الأمة : 
أجمعت الآمة على وورجوب معرفة الباري 
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وأحياناً يكون الوجوب الشرعي بالنص والاجماع معاً . وفي هذه الحالة يظل 
النص ظنيا ولا يتحول إلى يقين إلا بالاجماع . الدليل السمعي ظني لأن اللجج 
النقلية حتى لو تكاثرت وتضافرت فإنها تظل ظنية ولا تتحول إلى يقين إلا بالجج 
العقلية ولو واححدة2؟؟1) ٠‏ ومن 2 فالوجوب السمعي ليس وججوياً بل هو تجرد 
ظن ‏ والوجوب لا يكون إلا يقينيا » ولا يقسين إلا وأساسه العقل . إثئيات معرفة 
والله » لا تتم إلا بالنظر » والنظر هو الأصل ١‏ ومعرفة « الله » هو الفرع . ومن ثم 
يحتاج دليل الأشاعرة إلى أثبات الأصل أولاً قبل إثبات الفرع . فإذا كانت معرفقة 
: إلله : تتوقفب على إفادة النظر العلم وأنه لا يمكن معرفة وجوب النظر سمعياً إلا 
بالنظر وهو سابق على السمع فإن النظر يكون أول الواجبات . ويا كانت المعرفة 
بالدليل تتطلب النظر يكون الدليل تحصيل حاصل لأنه يثبت النظر للناظر أو يكلف 
غير الناظر بالآمر ولا يثبت له النظر بالدليل . الوجوب إما للذات وهو تحصيل 
حاصل أو لغيره ه وهو تكليف لا يتم إلا بالنظر حتى يفهم الفهم أو بالطاعة العمياء 
دون فهم وهو أيضاً ما يتطلب الفهم من أجل الطاعة . كيا أن المعرفة لا تمصلل 
بالنظر ضرورة بل قد تحصل بوسائل أخرى سواء كانت مؤدية إلى العلم أم مضادة 
لا مثل التعليم والتصفية . والدليل كله يقوم على افتراضى النظر في حين أن النظر 
منقوض لاحتمال اإلشك والظن والوهم والجهل والتقليد كمضادات للعلم . كها أن 
الدليل يقوم, على مسلمة دما لا يتم إلا به الواجب فهو واجب» وهي مسلمة لا يقبلها 
الأصوليون لأن الواجب تكليف وليس استدلالاً وإلا وصلنا بالواجبات إلى ما له 
تجاية » ونرزح محت عب الواجبات**20 . كبا أن هذ! الدليل يدخل فى مقدمته 
الأولى معرقة والله». وموضوع و الذات » لم يثبت يثبت بعد في هلهم المرحلة من تاسيس 
نظرية العلم . يقفز على نظرية العذم ويستبق الموضوع وبالتالي فهو دليل ايماني لأن 


تين بالعقل إنه لا تكتسب المعارف بالتظر 
مالا يتوصل إلى الواجب إلا به فهو واجب - الشامل ص 89 . 

(4544 أنظر سابعاً : الآدلة النقئية . 

52ل طوالم الأنوار ص “7# _ 1" ؛ التسقيق التأم عن 8ل ار“ المقاصت عبن /اثل/ا .ل يريا سوسم 
المقأصد ص ام - كالم , 
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المقدمة الأولى ما زالت أيانية9*2١)‏ . وقد رفض بعض القدماء .ذا الدليل لآسياب 
منها أن تكليف الغافل غير ولجبء وصعوبة أطراد الاجماع نظراً لتفرق الممجتهدين؛ 
وعدم سلامة النقل . ووجود أجماع مناقضص . كا لا يمنع أن تتم تم المعرقة بالنظر دون 
الالحام أو التعليم أو التصقية . كيا أن الذليل منقوض بعدم المعرفة وبالشك . وأن 
القول دبأن ما لا يتم الواجب إلا به فهو واجب» حكم صوري عقلي وليس حكماأ 
شرعيا . وهي كلها حجج تخضم لضعف الحجج النقلية من النص أو من الاجماع . 


وقد حاول يعض القدماء الجمع بين السوجوب السمعي والوجوب العقلي 
ولكن ظلت الأولوية للوجوب السمعي . وتقتصر وظيفة العقل هنا على تبرير 
السمع ء ويكون الموقف كله أقرب إلى المجوب السمعي من الوجوب العقلي . لا 
يكون الوسط في المنتصف الحسايي بل يكوت أقشرب إلى طرف مده إلى الطرف 
الأخر . كا عو الحال في الوسط ف الحياة الاجتماعية وفي المواقف التارخية عندما 
يكون أقرب إلى الفعل أو إلى رد الفعل . إن قبول الوجوب العقلي والوجوب 
السمعي مع دون تفضيل أحرهها على الآخر يقضي على قاعلية كلا الحكمين . 
ويغفل طبيعة المرحلة التاريخية التي يمر بها كل مجتمع وأي الحكمين أصلح له . 
لذلك يتبع هذا الجدمم إنكار اعتبار التفع والضرر مقياساً للوجوب!259 , 


لقد أفاض علم الكلام المتأخر في مرحلة الشركود والتوقف في تحليل هذا 
الموضوع دفاعاً منه عن نفسه ٠»‏ وتأكيداً لموقف الأشاعرة القديم . وقوهم بالوجوب 
الشرعي تثبيتاً للأمر الواقع في أتكار النظر حتى تستمر السلطة الديئية والسياسية في 
ترؤسها وحتى تظل الجماعير العريضة في طاعتها مع أنه لم يأخذ كل هذ! الاهتمام 


(كواع أنظر الفصل الخامس ء و الوعي الخالص » أر الدذات . 

)١519(‏ هذا هو موقف الماتريدية الذي يبدو أحياناً أقرب إلى الوجوب العقلي عند العتزثة وأحياناً أخرى 
أقرب إلى الوجوب السمعي عند الأشاعرة . فوجوب المعرقة بالعقل تعتي أنه لو لم سرد بالشرع 
لأدركه العقل . ومسم ذلك لا يشاب الناظر على القصل ولا يعاقب على الشرك إلا يعمد ورود 
الشرع . فللوجوب طريقان ؛: السمم والعقلي كيا إن الأملة توعان . الارشاد من 1-28 ؛ تحفة 
المريد مى 54 ؛ القول المفيد مى ١١‏ . كتابه التوحيكد للماتريدىي من *-١1ا.‏ 
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من القدماء عندما كان الحوار ما زال مفتوحاً بين الاتجاهات الفكرية المختلفة بين 
الوجوب العقلىي والوجوب السمعي 255 , 

5 - الوجوب العقلى : النظر إذن واجحب بالعقل . وقد اعتمكد القنماء 
لاثبات هذا الوجوب أما على تفنيد المجج النقلية أو العقلية المعارضة أو على أبراد 
حبيج جدلية جديدة أو على مقاييس النفع والضرر ء ما ينتج عن وجوب النظر من 
نفع وعن عدم وجوبه من ضرر . 

ا ١‏ يعني وجوب النظر عقلاً انكار النبوات والمعجزات بل القول بأقصر الطرق 
الذي يتفق عليه كل الناس ء وعو العقل وعدم التجوء إلى السمسع إلا إذا دعت 
الاجة إليه اهل بالاضافية لل أن شى النبوة يشين خصارجي عن طريق المعجصزة 
وليس يقيناً داخلياً عن طريق التصديق . لأن التصديق بالنبوة ممتاج إلى نظر . ومن 
ثم كان وحوب النظر سابقا على وجوب التصديق بالنبوة . لا يبعي وسوب النظر 
إذث إنكار النبوة بلى يعني البداية بالأساس أولا وهو النظر قبل ما يتأسس عليه وهي 
النبوة موضوع التأسيس158) , 

ولا يؤدي الوجوب العقلي للنظر إلى إفسحام الأنبياء . فليس طريق اثبات 
النبوة هو أنكار وجوب النظر بل إن النبوة يمكن أن تثبت بطرق أخرى تقوم على 
أثبات ضرورة الوحي : النيوة ما حي إلا طريق الوحي ؛ وليسثت غايية ف ذاعبا : 
بل إن وجوب النظر بالشرع فيه أفحام للأنبياء إذ يقول المكلف : ولا أنظر مالم 
يجباء ولا يجب مالم يثبت بالشرع . ولا يثبت بالشرع مالم أنظر» فالنظر إذن 
واجب عاك )٠٠ ١‏ . 
بخك من المصتقات المتهدمة * الأرشاد. الميحصل الطوائم » المقامث ؛ ومن المتاخرة : الول المفيث ‏ 

أغساف الريف + تحفة امريد . شرح الخريدة . وسيلة العبيت + التسفيق العام . الخصوت 

الدميدية + شرم العقيدة : 

(154) تتهم الأشاعرة الممترلة بأنها تنفي النبوة وتنكر المعسجزة . المواقف اص 1 - 79؛ الارشاد مى ٠١‏ 
1ك 
ايقةه طوالع الأنوار صن د د #” + الارشاد عمى م _ 1١‏ ؛ للقاصد ص "لمم عم ؛ سورحم قتسف 
من قار ؟ أنظر الفصل التاسم و تطور الوحي » أو البوة . 


حون 


ولا يؤدي الوجوب العقلىي قبل البعتة إلى أن يجعل البعثة زائدة لا لزوم لحا . 
فالعقل أساس التقل والطريق إلى فهم الرسالة ومسرقة الوجود الشرعي . كيا لا 
يقتضي القول بالوجوب العقلي المنظر بوجوب التكليف قبل البعقة في حسين أن 
الوستون السمعي ينفي و لجسو ابي عشيل هذا! التكليف لذن العقفل أسي أن التقل . 
والقول بالوجوب العقني قائم على التسليم بوجود معارف ضرورية في الذهن يصرف 
النظر عن بعثة الرسل . في حين أن الوجوب السمعي للنظر ينكر وجود مشلى هذه 
المعارف ويجعل الذهن صفحة بيضاء قبل بعثة الرسل 22*17 , 

ويمكن إثبيات وجوب النظر عقلا ببيعض الحجج الجدلية التي تعتمذ كلها على 
برهان الخلف . منها : لو كان النظر باطلا لا كان واجباً » والنظر واجب بالقعل . 
لو كان النظر باطلاً لا كان كافياً في معرفة و الله » والنظر كاف في معرفة الله » 
بالعقل والسمع ء وهذه حجة تدصل موضوع النظر سابقاً لأوانه وتفترض أنه 
« الله » مع أنه ل يثبت بعد”؟*؟) . لواكان النظر ماطلا لاستحال إثيات ذلك لأن 
هذا الحكم يحتاج إلى نظر ومن ثم واجب بفعل النظر . وهي نفس الحجة التي 
توجه ضد مذهب الشك اللاأدري . شو كات النظر باطلا لما استحق غياب النظر 
العذاس» والثوف . فالخرف من ثرك النظر دليل على وجوبه 1 وهى حجة تقترب 
م التقع والضرر عن طريق ابعل النفسي أو لأ0 206 : 


ولا ضير أن يكون الحكم على وجوب المعرفة بالعقل حكياً بالوجوب العقلي . 


)5١1(‏ يعترضي الأشاعرة باية : 8 وما كنا مسدبين حتى نبعث رسولا © واستسالة أن يكون الرسول عو 
العقل ء. والحقيقة أن المفصود هنا هو التكليف الشرعي وليسن التظر العقلل أي إعمال العبادة 
وليس النظر . حاشية العقيدة ص ١4‏ ؛ التحقيق التام عى 74 ؛ القول المقيد ص ؟١‏ : وقد 
قال بعض الفقهاء أيضا بالوجوب العقلي فليس كل الغقهاء أشاعرة . وقد حكي عن الققال 
الشاشي من أصحاب الشافعي وعن بعض ذقهاء الخنفية مع كوتهم من أهل السنة أتهم قالوا 
بوجوب العرقة عقلا . التلشص ص 78 

فيه موضوع العلم في الفصل الرابع ء + نظرية الرجود » ؛ وموضوع و الله » في الفصل الكامس 
+ الوممي الخائلص ٠‏ أو الذات . 

(585) الارشسام ص هد ٠١‏ ؛ الشاميل هى ١78‏ 4؛ التلسخيص لاوا ؛ التحقيق العام ص 5" ؛ المغني 
جح 55 التظر والمعارف من 46" 9ه8“ا. من 75:١5-85مه‏ ., 





فقضسن 


فالحكم العقلي هو نقطة البداية من داخل العلم . والعقل قادر على أن يكون ذاتاً 
وموضوعاً في نفس الوقت . ليس الوجوب العقلي استحالة من حيث الحكم أو من 
حيث المبدأ أو من حيث امكانيات العقل . الحسن والقبح العقليان أمرأن ميدأيان في 
العقل . لايحتاج المكلف إلى معرفة مسيقة بحسن الحسن وقبح القسح وإلا تسلسلنا 
إلى مالا هاية . لا ييد! المكلف إذن بالبحث أو المصادفة أو الاختيار العشوائي 
لوجوب النظر بل يبدأ ببداهات العقول . ولا مانع من وجوب النظر على المكلفب 
وهو يعلم بالوجوب وذلك لأن التكليف يقوم على الوجوب العقلل وليس على الأمر 
الآهي الذي لا سند له ولا أسامن في العقل . وليس ذلك تحصيل حاصل بل تأكيد 
لأوليات العقل وتأسيس للوسي . من شرائط التكليف إذن أن يكون هناك أسأاس 
للتكليف , والآأساس في العقل أو تي الواقع ء للقهم أو للنقع ٠‏ وهو أساس يقي 
يقوم على مسلمات العقول » وبداهات الحس ء ومعطيات الوجدات . ليس من 
الضروري أن يرد التكليف بصيغة الأمر بل يمكن أن يكون شرط أداء الواجبيات ع 
وشرط الواجب واجب . هذا بالاضافة إلى أن الآمر صيغة لغوية للأمر ذاشه الذي 
قد تكون له صيغ أخرى مثل الحث والإيماء والاستعجاب والدهشة20 2١‏ . 


وتتفاوت درجة الوجوب بين الاجمال والتفصيل طبقاً للحاجة » وطبقاً 
للاستعدادات الفطرية للانسان . وطيقاً لاتساع المدارك عند كل فرد ومعرفته 
بقوانين اخياة . فالنظر الاجمالي واجب على الجميع لأنه هو الذي يعطي التصور 
العام للحياة » ويجمل الانسان يعيش في هذا العالم ناظراً ومفكراً أي واعياً ودارياً . 
أما النظر التفصيلى فقد يتفاوت من فرد إلى فرد وطبقاً لدررجة التفقه والقدرة على 
النظر » وحاجة الانسان إلى البيان . وفي علم أصول الدين المتأخصر ء في مرعلة 
التوقف والركود أصبح الدليل المجسل دون المفصل قائياً على قصر العقل وحدود 
المعرفة الانسانية وليس على مدى الحاجة إليه . كبا تصول الدليل الاجمالي إلى مجرد 
إيمان بالنص الديني . فإذا استطاع البعض البحث عن الدليل التفصيل فإنئه يكفي 
الجماعة الدليل الاجمالي . ولككن بزيادة الوعي . ونشر العلم » يمكن لكل فرد أن 


(58) الغني جم 136 النظر والعارف ص 88 757 . ص 54 دلاولا , 


يض 


يقدر على الدليلين معأ , الاجمالي والتفصيل . على حد سواء . وتمحي التفرقة بين 
فرض العين وفقرض الكفاية » وتصبح الخاصة هي العامة » والعامة هي الخاصة . 
ويمكن ذلك بسهولة إذا كان موضوع البحث يخص عامة الناس , وما يعانون مشه 
ليل نهار أي أحوال معاشهم وليس موضوعاً متعالياً لا يقدر عليه إلا قلة منعزثة أو 
مترفة لا صلة هأ بالجماهير وواقعها إن لم تتكسب من ورائها وتدعي لنفسها 
العلم 3 وتعطي لنفسها حق الآمر ء وللجماهير واجب الطاعةة***2 , 


ويعلم كل عاقل وجوب النظر كا يعلم أن ترك النظر قبح يجيب تجنيه لما ينشأً 
عنه من أضرار ومفاسد . قد صل العلم إدت بوجوب النظر عن طريق الاكتساب 
إذا ما ترك المكلفب النظر مرة قأصابة الضرر وإذا مأ قام به مرة أخصرى فعاد عليه 
بالتمع . فيكتسب العلم بوجوب النظر إن لم يعتثم وجوبه ضرورة . يقوم وجوب 
النظر على تحقيق المصلحة ودقع الضرر . وأي مصلحة في دعوة الناس الآن إلى 
إبطال النظر ؟ إذا كنا تعاأني من غياب النظر وسيادة التقاليد + والتسليم بالأسر 
الواقع فإن وجوب النظر يحث الناس عل التفكير ويدعوهم إلى رؤية واقعهم 
إلخرافة ٠‏ وعم الجهل 4 وكويت شبوكة السلطظة فتتصبرثك وطغت , فيا أسهل قيادة 
ماهير المستسلمة والشعوب المقلدة والجماعات الجاهئة”" ''2 , الوجوب العقل 
دن يس وجوبا صوريا خخالصا بل هو أيضاً ووب وأقعي مادئ ٠‏ تحقيق المأصتحة 
والفائدة للناظر إذ لا تستقيم الحياة بدون نظر . ومن لا يشعر بفسائدة النظر يكون 
عديم الشعور واللاحساس .ا غائدة النظر فائدة خعلية ولبيست ستو قصة 1 أت كل من 
يتوهم ضرراً من النظر وفائذة من منعه يكوتب خحاطئاً جاهلا ظاناً أو متعمد!. إن منع 
النظر يعني أن الأيله والمجنون والصبي واألغبي أفضل ححالا من العاقل الفاهم 
المستنير المدرك . ومااحلى عند السلطة القاهصرة أو الشعوب الغافلة من نعيم الجهل 
زه 49١‏ اتساف المريد ص تدعس 8ه" . ص "١‏ - 7 ؟ وسيثة العبيف هن 4 ؛ القول الفيذ من 8 

7 ؛ الحصون الجميديسة ص 2 ؛ المحيط ص 7١‏ ء ص 55 77 ؛ الغني ج 2175 التظر 

واللعارف صن 48 - 21؛ تمفة المريد عن 7*1 . 
(5 280 المغتي جم 18 ء النظر والمعارف من 2884 ماخرلا . 


ميسن 


وجحيم المعرقة ! لا ينشأ الضرر من الخوف من العقاب في عالم اخحر بترك النظر بل 
مما يلحق الانسان في حياته الدنيوية من أخطار ناجة عن غياب النظر مشلى تسلط 
الآخر عليه ووضع الوصايا على الجماعة وتسييره كالأنعام . الخطر هو فقدان الحرية 
وضياع الشخصية المستقلة . إن رفض مقياص المصلحة والمفسدة ضياع للأساس 
الموضوعي للوحي ولعلة وجود الشرعء وإن تصور ضرورة البعقة على غير أساس 
المصلحة هو «جعل البعثة مجرد عطاء لا أساس له ولا غاية » مجرد عبث يسهل بعد 
ذلك اجتزازه » وتبقى مصالح الناس بلا أساس . 


والسؤال الآن : أي المواقفب أصلح للبلاد النامية ؟ الوجوب السمعي بشرط 
العقل أم الوجوب العقلي للنظر وحده دون سائر الأحكام أم الوجوب العقلي على 
الاأطلاق0* "2 ؟, 

إن ثبوت الأحكام كلها بالشرع ولكن بشرط العقل يجعل دور العقل هثا عو 
فهم الشرع وتفسيره أى تسريره والدفاع عنه دون أن يكون هوالمشرع والنظر 
والموجب . وإذا كانت اليلاد النامية تعأي من وظيفة العقل فى التسرير والدفاع عن 
شيء أخخعر يتم التسليم به عن طريق السلطتين الدينية والسياسية فإن هذ! الموقف 
الأول يكون تثبيتا للوضع القائم في البلاد النامية وهو جعل العقل تابعا لا متبوعا . 
وفرعاً لا أصلا2'"*0 . وثبوت النظر وحده دون سائر الأحكام بالفعل مرقف نسبي 
يريد إثبات النظر كتحقيقة أولى وترك باقي الأحكام كمسلمات يمكن للنظر قهمها 
وتفسيرها أي تبريرها والدفاع عنها . قد يكون الخدف من هذه الازدواجية استقلال 
النظر ووجوبه حتى يحدث أثره المرحلي ثم تأتي أجيال أخرى فتجعل باقي الأحكسام 
واجبة بالنظر بعد أن تكون الجماعة قد تعودت عليه . وبالتالي يتحول الاصلاح 
إلى نمضة ء والنبضة إلى ثورة ء وهو المنبج الاصلاحي في التغيير9؟"'2 . أمأ وجوب 


8290 الذاهب ثلاثة : مذهب الأشاعرة وهو أن الأ-حكام كلها تثبت بالشرع ولكن يشرط العقل . 
وألثاق مذهب المأتريدية وهو أن وجسوب المعرفة تنبت بالعقل دون سائ الأحكام . والشالث 
مذهب المعتزلة وهو أن الأحكام كلها تثبت بالعقل . تحفة المريد ص 784 . 

رى١؟)‏ إنظر مقالنا و خاطر في فكرنا القومي 4 » قضايامعاصرة (*) فى الثقافة الوطنية . 

حوره انظر مقالنا « جمال الدين الآفغاني 4 قضأيا معاصرة )١(‏ في فكرنا المعأصر . 


لون 


الاحكام كلها بالعقل بما في ذلك النظر فإن من شأنه احداث يقظة في البلاد 
النامية » وشورة فكرية تحدث هزة في النفوس ؛ وتدفع بالجماعة إلى الطفرة . 
والانتقال من التقليد إلى النظر . وما كانت مجتمعاتنا تغلب الشرع على العقل نظراً 
لسيآدة الأشعرية منذ الغرن الخامس وإزدواجه بالتصوف حتى الآن . كان البديل 
العقلي يكاد يكون معدوماً . القول بالوجوب العقلى إذن إيقاظ للجماهير ورد فعل 
طبيعي على سيادة الويجوب الشرعي . في حين أن الموقف الاصلاحى الوسط لا 
يحدث نفس الأثر الفوري في الجماعة لأنه يخدم الوضع القائم باستئناءات الأحكدام 
من النظر كا يخدم التغيير في المستقبل بجعله النظر واجباً عقلاً . أما الانحياز إلى 
الوجوب العقلي فىا هو إلا رد فعل على الانحياز إلى الوجوب التشرعي . ولا يغير 
من الانحياز إلا الانحياز المقابل حتى يحدث التوازن في الآجيال القادمة . أما الحلول 
الوسط في المواقف التي تستدعي أنحيازاً فإنها تنفصل إلى طرفين إذ يجذب كل طرف 
الوسط تصالحه . ولا وجود للوسط إلا بعد أن يتحقق الطرفان في الجماعة كفعل 
وكرد فعل ثم يأ الوسط وقد أثبت: كل من الطرفين وجوده("٠*2‏ , 

وتتحول نظرية الوجوب إلى نظرية في التكليف . فالانسان لا يقوم بالنظر 
قفقبط با٠توجوب‏ العقي ولكنه مكلف به بالتكليفب الشرعي النظر جصزء من 
التكليف ء والتكليف هنا معرفي حالص أي النظر المؤدي إلى المسرفة أو النظر 
المؤدي إلى العلم . إذا حصل النظر حصل العلم بالمنظور . وهنا تبدو نظرية العلم 
كنظرية في التكليف . وجوب النظر يجعله تكليفاً لأن الوجوب تكليف أي التزام 
النظر واجب أي تكليف مثل الصلاة والصيام . وإن حصر الواجب أي التكليفت 
في الصلاة والصوع هو أخذ جزء من الواجبات الشرعية ء وهو الأسهل ١‏ وترك جزء 
أخخر منها » وهو الأصعب . وهو ما تحاول السلطتان الدينية والسياسية التركيز عليه 





)56٠(‏ هذا عو موقفا الاتريدية عندمآ أتتهى على أيدي الشراح إلى إنتسابه إلى الأشعرية ويعبده عن 
المعترلة . ففي حاشية العقيدة مثلا ه يجب بالشرع ( معرفة الله ) وهذا مذهب الأشاعرة وجصع 
الماتريدية وقال جمع من الماتريدية : وجب المعرفة بالعقل بمعنى أن اجاب المعرفة مستفاد من ارسال 
الرسل لككن لولم يرد رسول لكان العقل يستقل بفهم ذلك لوضوحه . فهذا غير قولل المعتزلة». 
حاشية المعيدة عن ١8‏ . 


خض 


قِ المجتمع المتخلف ٠‏ يقوم أداء اللواجيات الشبرعية على الطاعة ويؤدي إليها في 
حين يقوم واجب النظر والتكليف به على الوعي ويؤدي إليه . وإذا ما وعى الناس 
فكروا في أوضاعهم الاجتماعية والسياسية » وشعروا! بمدى القهر الذين هم واقعون 
تمته 


ويتضمن التكليف جهداً ومشقة ومن ثم فهو عمل عقل وإرادة معأ . عقل 
للفهم والامنثال وإرادة للعمل والالتزام . والنظر أيضاً به جهد ومشقة . فهو معانأة 
للفكرء ومقاومة للتقاليد الموروثة » ودفم للشبه , وترك للشكوك ٠‏ ودقم للظنون 
والأوهام » وأبتعاد عبن الجهل » وسعي وراء العلم50؟ . التكليف علم وعصل . 
العلم أساس التكليفف ع والتكليف قائم على العلم . وهذا! لا يعني أن العلم لا 
يمدث أثناء العمل ؛ وهو العلم عن طريق الممارسة ء من خخلال تصارب الممحاولة 
والخطأ . فالعلم النظري الأول الذي يقوم على يقين صوري علم عملى يقوم على 
يقين عملي . التوحيد أساس نظري للسلوك , وهو البدأ الذي على أساسه تقوم 
وحدة إلذات بين الداخل والخاريج + ووحصدة الجمماعة بل تمايز طبقي »+ ووسصدة 
الاتسانية بلا تفرقة عنصرية . عثل الوحيد مجموعة من القيم ء» يعصل الفرد 
والجماعة على محقيقها”١؟‏ . التوحيد بين العلم والعمل أي بين وجوب النظر 
والتكليف بالنظر » هو تحقيق هذا العلم وتحويله إلى أثر في الحياة » وهو ما سماه 
القدماء الثواب . وهو أيضاً سبيل التعلم . إذ يتعلم الانسان من العمل قدر تعلمه 
من النظر ه ويعمل في النظر قدر عمله في العمل . وهو أيضاً تبليغ للعلم ونشر له 
ليس فقط عن طريق الكلام سماعا بل أيضاً عن طريق العمل رؤية . تحب 
الجماهير أن تسمع وترى ١‏ وتنصت وتشاهد ء والعلم الذي لا يتحقق يدخل من 
أذن ويخرج من الاذن الأخرى235) , 

والمكلف هو البالغ العاقل الذي بلغته الدعوة احترازا عن الصبي والمجنون 
)5١15(‏ الصيط ص 12-1١‏ , 
4415 أنظر بحئنا و المقومات الرئيسية للشخصية العربيية » فضايا معاصرة () في الثقافة الوطنية . 


وأيضساً. غ1 10د خدك جم ومتع عمط , ممتوتامة بي الأقاعمة متصسواة] كه واروعامة عطا لمم با تمرمد 
لعن 


(5375) الحيط من 15-18 . من  ##‏ 


1؟ 


ومن لم تبلغه الدعوة من أهل الفغترة أي الذين لم يلحقوا بالنبي الأول أو الثاني . لا 
فرق في ذلك بين ذكر أو أنثى ٠١‏ بين غتي أو فقير ء بين رئيس أو مرؤٌ وس . حاكم 
أو ممكوم . يعم التكليف إذن كل إنسان على هذه الأرض . أما أصحاب المعارف 
الضرورية فإن معرفة و الله » لديهيم ضرورية لا يحتاجون فيها إلى نظر . وهللا لا 
يمنع من أن أستدلال الأنبياء وحوارهم مع غيرهم يكون من أجل اثبات المعرفة 
ودحض الجهز 2069 , 


أما الذي اخترمته المتية أثناء النظر فقد حكم عليه القدماء بالعصيان في حين 
أنه قصد إلى النظر » ونوى البحث ء وسعى إلى المعرفة » والأعمال بالنيات . لا 
يهم الوصول إلى المعرفة بقدر ما يهم السعي إليها . فلو كان صادق العزم وحسن 
النية في البحث والنظر ء وكات النظر هو أول الواجبات فإنه يكون مؤّعتاأ . ذإن امتد 
به العمر ووصل إلى المعرقة فقد اجتهد وأصاب فهو مؤمن وإن لم يصل فإنه يكون 
قد اجتهد وأخطأ فيكون أيضا مؤمئا . العبسرة بالاجتهاد . هذا بالاضافة إلى أن 
الذي اتحترمته المنية لم يعد موضوصاً للتساؤ ل لآن الأحياء هم المكلفون بالنظر . 
والحال أولى من المآل . وايقاظ الأحياء أولى من احياء الأموات01*0) , 

ونا كان النظر تكليفاً فإنه يأخذ أحكام التكاليف من شواب وعقاب . النظر 
به مشقة » وكل عمل فيه مشقة يقع تحت قانون الاستحقاق . ولا يعني وقوع النظر 
بطريقة التجريب من خلال المحاولة والخطأ نفي قانون الاستحقاق . النظر بطبيعته 
ليس شيئاً يوجد أو لا يوجد بل هو قصد للدظر ثم اعمال للدظر بأفعال الشعور . 
النظر عملية نظر وليس واقعة نظر » عملية تقوم على أفصال الشعور من شك وظن 
وبقين ومطابقة وإيضاح وبداهة . . الي . وينطبق قانون الاستحقاق دائها طائا أن 
النظر فعل أو ترك قائم . إذا وجد السبب وجد المسبب . لا يطبق قانون 
4 شمفة المريد من ”” ؛ الخلاصة من ”اع من 5 ؛ أتحاف المريد ص 4؟ - 71 ؛ التحقيق الشام 

ص 94" ؛ ويعكلم القدماء عن التكليف للانس والحن ء وعن المعارف الضرورية عند الأنبياء 


والملائكة وهو خخارج عن نظرية العلم في هذه المرحلة من التأسيس . 
(998) الشامل ص 387 ؛ المواقفب عن #” . 


خض 


الاستحقاق على أول النظر فقط سواء كان قصدا أم فعلا نظراً لوجوب استصرارية 
الأفعال وإلا كانت الأفعال مجرد بدايات أفعال أولى لا تستمر ولا تتتهي إلى شيء . 
وذلك لآن الأفعال للتكرار ىا قال علياء أصول الفقه . قد يعتى الشواب والعقاب 
مجحرد الكمال الانساني ء فالدظر يؤدي إلى الكمال ء وغيابه يؤدي إلى النقص . 
ليس الدافع على الوجوب إذن الذم أو المدح أو الثواب والعقاب بل هو عمل العقل 
ذاته وما يحققه من كمال إنساني بالأاضافة إلى ما ينتج عنه من تحقيق للمصلحة 
العامة . واب النظر هو اخحياة ألتى يسودها العقل ٠‏ وعقابه هي الحياة التي يسودها 
التخبط وألضيا 255502 . 
أول الواجبات : إذ! كان النظر واجباً سمعاً أو عقلل فهل السظر أول 

الواجبات ؟ تتراوح الاجابة بين مقدمات النظر وحركة النظر ونتائج النظر أي ما 
يأق قبل النظرء وما يقع مم النظر » وما يحدث بعد النظر ابتداء من أفعال الشعور 
الداخلية إلى عمل العقل ثم إلى أفعال الشعور الخشارجية » وابتداء من الخارج إلى 
الداخل . يبدو النظر وكأنه الخلقة المتوسطة بين أفصال الشعور الخارجية كلبالعمل 
والقول حتى أفعال الشعور الدإخحلية كالاعتقاد والخاطر والدافم والقصد . 

ليس أول الواجيات وظيفة الوقت كصلاة ضاق وقتها فتقدم . عذا واجب 
عمل يسبقه واجب نظري وهو الاحساس بالزمان . وهذا لا يأتي إلا بالنظر الذي 
يكشف للانسأن تحمله للرسالة . تقوم الواجبات العملية على الواجبات النظرية . 
ونا كان علم أصول الدين يدف إلى تأسيس النظر في حين أن علم أصول الفقه 
ييدف إلى تأسيس العمل فإن جعل وظيفة الوقت الضيق أول الواجبات هو تأسيس 
للعمل قبل تأسيس النظر . أما إذا كان المقصود هو الشعور الداحلي بالزمان ء 
والشعور بالذات من حيث هي وجود في الزمان فبإننا نتجه بالأفعال الشارجيية 
للشعور إلى الأفعال الداخلية ء وتكون أقرب إلى المقدمات منا إلى التتائشج . وإذا 
كانت ماساتنا في البلاد الثامية عدم الاحساس بقيمة الزمان وعدم إحساسنا 
بالتاريخ .» وضياعنا للحاضر في سبيل الماضي العريق أو المستقيل البعيذ في الدثيا أو 
كحقةه المغى ج ؟ ١‏ التقثر والمعارف من 14 - 425 ؛ القول المفيد عن ؛ . © . 


رين 


خمارجها قد يكون في اعتبار الاحساس بالوقت الضيق كاول الواجبات تفع 
وصلاح . ويكون في هذه الحالة مقدمة للنظر ؛ وشرطا للمعرفة . وَإذًا كأن 
المقصود بالصلاة هو الاتيان بفعل الوقت ء وكانت مأساتنا في تأجيل الأفعال إلى 
الشد فإن اعتبار الفعل في الوقت أو وقت الفعل أول الواجيات فيه أيضاً مير 
وصلاح لا نحن فيه59) . 


ليس أول الواجبات النطق بالشهادتين . فالنطق -حركة للشفاه وراءها معنى 
في الْذهن » وشعور في الوجدآن ء وتصور للعالم » وفعل في الواقعم . حركة الشغاه 
ما هي إلا ظاهر لشيء اخر في هو ما وراءها من معان وتصورات ومتطليات 
وبواعث ومقاصد . ولا يمكن للمكلف أن ينطق بالشهادتين دون أن يعي معناهما أو 
يتمثل تصوراتي! أو يفعل بمقتضاهما أو يتحرك ببواعتها أو يتجه نحو مقاصدهما وإلا 
لحولنا التكليف إلى مجرد حركات باللسآن وتمتمات بالشفاه كيا هو الحال في هذه 
الآيام لدى الحاكم والمحكوم , ليس الاقرار بالشهادتين أول الواجبات عسل المكلف 
فذلك هو الوضع في علم أصول الفقه وهذا هو موقف الققهاء . أما في علم أصول 
الدين قأول السواجبات هو النظر لآن النطق بالشهادتين ينبني على معرفة و الله » 
والتسليم يوجوده والاممان بالرسول ‏ بعد تأسيس نظرية العلم ‏ وذلك لا يتم إلا 
بعد حدوث تحول في الشعور واعتقاد بالتظر . وإذا كنا نعاني فى حياتنا المعاصرة من 
كثرة التمتمات . وحركات اللسان والشفاه دون أن نعني ما نقول أو نحقق متطلباته 
فإن جمل النطق بالشهادتين أول الواجبات لا يؤدي إلى نفع أو صلاح بل يثبت 
الأمر الواقع ويشرع لمأ هو موجود . فإذا كان الجواب الآول عن السؤال عن أول 
الواجبات فإن الجواب الثاني قول . وكثيراً ما صاحت -حركاتنا الاصلاحية الأخيرة : 
وها أكثر القول وأقل العمل »!680') , 


510 تقة امريد من 74 ا ه” . 

(4؟ 47 تمغة المريد عى 4 ا هلاا, شرح الأصول صن 11١‏ 9/5 ؟ رشيد رضا تأريخ الأستاذ الامام 
5 ص أنظر أيضاً مقائنا و ماذا يمت ٠‏ أشهد أن لا إله إل الله وأشهد أن محمد رسول الله » ؟ 
قضايا معاصرة (4) في اليسأر الديني . وأيضا « العامل الديتي وتوزيم الدخل القومي في مصر» 
في « التنمية وتوزيع الدخل القومي في مصر » . 


م 


ليس أول الواجيبات هو الايمان لأت الايمان وضم دأخحلى للشعور يقوم على 
أساس النظر في موضوع الايمان . النظر سابق عل الايمان بل إن علم أصول الدين 
كله يهدف إلى تأسيس الايمان على النظر . وإذا كنا في مجتمعات مؤمئة » تسطي 
الأوتوية للايمان على النظر فإن اعتبار الايمان أول الواجيات يثيت الأمر الواقم ٠‏ ولا 
يحقق أي نفع أو صلام . وقد تم اتحتيار الاعمان أول الواجبسات في القرون الأخيسرة 
في فشرات التخلف والتوقف والانهيار كدعوة صريسة إلى التسليم وإغفال السظر 
كمقدمة إلى التسليم للسلطة السياسية واسقاط المعارضة . بل إن مضمون الايمان 
مضصسون غيبي خالص حتى يقضي على أية فرصة للنظر والتصديق والتحقق في 
الواقع من صحة هذ! المضمون . والتسليم الخالص دون مسراجعة أو بيان أو حت 
طلب دليل أو برهان . ولو ظهر النظر فإنه يكون مقدمة للتسليم » وليس مراجعة 
له وباأبا يدخل منه الأيمان » وليس وسيلة للتحقق من صدقه . 


ليس أول الواجبات هو الاسلام لأن المكلف لا يؤمن بالاسلام إلا بعد نظر 
وتدبر واعمال للتعقل والروية وإلا كان إسلاماً عن طريق العسادة والتقلينذ . يتطلس 
الاسلام المعرفة به . فالمعرقفة سابقة على الاسلام . والمعرفة لا تتم إلا بالسظر . 
فالنظر سابق على المعرفة , وإذائنا يش في عصر يلب صل الم فيه الس 
عن طريق العادة أو التقليد فإن جعل الاسلام أول الواجبات تثبيت للوضع القائم 
على ما هو عليه دون تغييره إلى ما هو أفضل . 


ليس التقليد هو أول الواجبات ٠‏ فالتقليد من مضادات العلم وليس من 
طرقة . وما كان النظر طريق العلم كان أول الواجبات . بل إن النظر يأد في دائما 
معارضاً للتقليد , ونقد؟ للموروث ء ومراجعة للمستمات . التقليد اعتقاد جسازم 
مطابق لا عن سبب . طبقاً للعادة أو للموروث . وكلاهما مارج النظر . نذلك 
جعل علباء أصول الدين المقلد عاصياً أثياً. يستحيل إذن أن يكون التقليد أول 
الواجبات بل هو أول المحرمات لأنه نفي للنظرء والنظر أول الواجبات2"57 , 


(515) أنظر سابقاً : ثانياً - تعريف العلم . 


ليس الاختبار بين التقئيد والمعرفة أول الواجبات . إذ كيف يتم الاختيار بين 
نقيضين » ويكون كلاهما صحيحين فى أن وأحد؟ المعرفة ضد التقليد ء والتقليد 
ضد المعرفة . وما كان التقليد نفياً لعلم أصول الدين الذي يبدف إلى تأسيس 
العلم وكان المقلكد عاصيا أثيا كانت المعرفة هي الاختيار الأوحد . ولا كانت المسرقة 
لا تدم إلا بالنظر كان النظر هو أول الواجبات 2257 ٠‏ 

ليست المعرفة وحدها أول الواحبات لأآن المسرفة لا تتم إلا بالنظر . المعرفة 
نتيجة للنظر والنظر مقدمة لها . ولا تعني المعرفة بالضرورة معرفة موضوع معين » 
متعال على وجه الخصوص بل مجرد أمكانية العلم والوصول إليه . هذه الامكانية 
الي لا تصدث إلا بالدنظر . وإن افتراض المعرفة قبل النظر ثم افتراضي المعرفة 
بموضوع متعال سبق للنظر صسرتين وبالتالي وقوع في حكمين مسبقين لا يفترضهم) 
النظر . واحيانا تصبح المعرفة عي العلم . ويكون ذلك حك] مسبقا ثالشا . ليست 
كل معرقة بالضرورة علمأ . وعلى هذا النحو يختلط موضوع الدظر بموضوع المعرفة 
كيا يختلط موضوع المعرفة بموضوح العلم . وقد «جعل القدماء و معرفة الله » أصل 
المعارف الدينية فمنبا يتفر ع كل وجوب . ولكن «معرفة ألله » مرحملة تالية لبناء المعرفة 
ذاتبا » وهذه مرحلة تألية لبناء نظرية العلم » وهذءه مرحلة تالية لتأسيس النظر 
كطريق للعلم . قد تكون و معرفة الله و خارج نطاق نظرية العلم وامكانياتها 
وبالتالي لا يكون النظر طريقا إليها1'''؟ . ١‏ الله » موضوع مفارق لا يمكن تصوره 
أو اصدار حكم عليه كا قال المهندسسون في الألفيات2'''؟2 . ولكن مطلق المعرفة 
واجب أو المعرفة بالموضوعات الحسية . معرفة النفس . ومعرفة الآخرين » ومعصرفة 
الآشياء ء» ومعرفة الأوضاع الاجتماعية والسياسية ء ومعرفة حركة التاريخ ومساره . 


(7*) تمفة المريد من 74 - 6” ؛ القول المقيد من 4 . 

وو #؟ع المواققب ص ؟-9؟ ؛ شرم الأصول من 59/5 ؛ المصيط من 15 186 القول المقيك عن 
ء أنظر أيضاً والتراث والتجديد» رابع طرق التتجديد ١‏ . منطق التجديد اللغوي أ.. قصور اللغة 
التقليدية عى ١79/12‏ 

455) أنظر سابقاً : رابعا ‏ النظر يقيد العلم النظر الصحيح يفيد العلم ب - المهندسسون في 
الأهياات : 


اوخرفنا 


يحدث خلط إذن بين وجوب النظر ووجوب « معرفة الله » فالسؤ آل يتعلق بوجوب 
النظر كطريق للعلم وليس مموضوع النظر كموضوع للعلم . وعندما يتحول 
موضوع وجوب النظر إلى وجوب « معرفة الله » فإنه يذخلى في موضوع لاح عل 
تأسيس نظرية العلم وهو موضوع « العقل والنقل » وفي هذه الحالة يجعل الوجوب 
العقلٍ معرفة الله واجبة بالعقل ٠‏ فالعقل أساس النقل أو يجعل الوجوب السمعي 
معرفة الله واجبة بالسمع ء فالتقل أساس العقّل22'9 . إن الديث عن وجوب 
النظر قد يكون نفسه -حديثاً في وجوب المعرفة في حين أن النظر شيء والمعرفة شيء 
آخر . النظر طريق للمعرفة ء والمعرفة حصيلة النظر . النظر هو البداية والمعرفة 
هي النباية. النظر هو المبج والمعرفة هي الموضوع ٠»‏ النظر هو المقدمة والمصسرفة هي 
النتيجة . لا بهم في الوجوب العقلي للنظر وجوب موضوع معين سواء كان ماديا أم 
صورياً بل الوجوب العقلي ذاته من حيث هو نظر وتحليسل وفهم وادراك أي من 
حيث الذات العاقلة . بعد ذلك يمكن ادراك مقدمات النظر ونتائجه وطرق 
الاستدلال كيا يمكن ادراك بداية الموضوح ومساره ونهايته . واحياناً تتجه المعرفة 
نحو الدليل أكثر مما تتجه نحو الموضوع من أجل اظهار المعرفة البرهانية عن طريق 
الدليل الاحالي ‏ ى) تتجه إيضا نحو الوقت المضيق فتكون المعرفة مطلوبة في الال 
وليس في المال . على الفور وليس على الشراخي . والواجب المضيق هو المقاص 
الضرورىي الذى لا بديل عنه يعكسس الواجب الموسع الذي يمكن تأسجيله واعماد 
بدائل له . المعرقة إذن » بصرف النظر عن مضموها . واجب مضيق لا بديل عنها 
لأنه يقبح تركها . ولما وجب بالعقل ضرورة التحرز من القبيح فإنه لا يمكن التحرز 
منه إلا بالتظر . ولا نخشى على هذه المعرفة الفورية من أن تتحول إلى صدس أو 
المحام أو رؤ ية وبالتألي لا يضيع النظر* "2 . 

النظر إذن هو أول الواجيات لأن موضوع المعرفة لا يعرف ضصرورة أو 
78 أنظر الفعل الثامن . : 
(584؟) محفة امريد ص 4“ - 6" 4 الحصل عن م؟ ؛ التلخيصض عن 78 ؛ أتماف المريد من غ4" ؟ 

شيرج الأصول ص 47 ؛ صن ١لا‏ كلا ؛ وسيلة العبيد من 6 ؛ شرح المقاصيد صن لالم ؛ 


حاشية العقيدة حي » : 


1م 


مشاعدة بل بالنظر الذي تكون الضرورة والمشاهدة احدى مراحله. ونظراً لأن 
سائر الشرائع النظرية لا تعرف إلا بعده » وأن هذه المعرفة لا تتم إلا بالنظر فإن 
سائر الواجيات يمكن أن تتأخمر بعد النظر أما وجوب التنظر فمقدم عليهنا 
يسا« 17) . النظر أول الواجبات بشرط التكليف وهو العقلى فيخرج الصبي 
والمسجئون9'" "2 , 

وقد يسيبق النظر القصد إلى النظر أو إرادة النظر أو اعتقاد النظر , أول النظر 
ومقدمته الآولى القصد إليه أو الأرادة له أو الوعي به أو الاحساس بالموقف والحاجة 
إليه . وهنا تبدو نظرية العلم كنظرية في القصد والاتجاه نحو الوضوح وهو النظر . 
وقد اعتبر البعض القصد إلى النظر تكليف مالا يطاق إذ يجب النظر وقد يعاق 
القصد إليه . والحقيقة أنه ئيس تكليفاً بما لا يطاق لأن أي فعل من أفعال الشعور 
ماهو إلا قخصد ء ولا يمكن وجوب النظر دون القصد إليه . القصد مقدمة الشظر 
وشرطه لآن النظر في نهاية الأمر عمل العقل . والعقل صورة من صور الشعؤر . لا 
يمكن أن يكون النظر محرد الفعل فالنظر عمل الشعور ء ولا يتم مصادفة بل بوعي 
با موقف وبإحساس بضرورة الحاجة إليه . يحدث النظر بعد درجة من ألوعي ثم 
يزيد الوعي ويجعله اكثر برهاناً . وذلك ليس تكليفاً بما لا يطاق . القصد إلى شيء 
هو الذي يكشف أهمية النظرء فالنظر لا يكون إلا نظر الشي 25557 

وقد يسبق النظر أو يحدث معه البحث في مقدمات التظر» وهو أول جزء في 
النظر . قد يكون هو الدليل أو العقل أو عمل العقل . وقد يكون هو النظر في 
(58؟) خغة امريد من 4”*- 8ه" . من 170١‏ 95 ؛ شرم الأول من 94” , صن 8غ ؛ المحصل صن 

5 ء, صن 76 ؛ التلخيس صن 78 ؛ الشامل من +37 7لا١‏ ؛ شرح القاصد من لإ ؛ 

الممحيط عمن 98*75 التحقيق التام من *؟ . 
(75؟) يذكر الباقلاني عشرين تكليفأ : خسة في نظرية العلم » وخحسة في نظرية الوجود » وعشرة في 

التوحيف والاعان . ويبحل موضوعات علم أصول الدين كلها موضوعات للاهان والتكليف . 

الانصاف ص 7خ" 


ارفرة نحفة امريد عي 4 - مم + الارشاد مي ؟ ؛ الحصل عي 4ن ؟ المقاصد ص كى - لال ؛ لومحم 
المقاصد صن لالم ؛ شوح الآصول من 90١‏ - 75 و الشامل من 1+١‏ -*39 ؛ المحيط صن 5؟ 


م اس 


وجوب النظر ء فيكون النظر سابقا على النظر إذ يسبق الآنا أفكر عملية الفكر . 
ولكن هذا السبق ليس أولياً مئل القصد إلى النظر بل هو تابع للقصدء ويكون 
جزءاً من عملية النظر وهو اخاص بالاستدلال مع العلم بأن التظر واجب أُوَلي لا 
يسبقه واجب نظري أخخر . المعارف الضرورية هي بداية النظر . وقد يضم النظر 
والمعرفة والقصد معاً في محاولة لوصف النظر في كل مراحله مما يدل على أن النظر 
ئيس مقصوراً على مقدماته أو على مساره أو على نشائجه بل عملية واحدة تشمل 
الحس والوجدإن والشعور والواقع . وبالتالي يكون الخلاف لفظياً في أن كل رأي 
يصف عملية النظر ككل بأحد أجزائها . ويطلق عليه لفظ مثل المسرفة والنظر 
والقصد والأرادة والاعدقاد0*؟؟2 , 


وقد يكون الخنوف من ترك النظر هو أول الواجبات نظرا لما ينتج من ترك 
النظر من مضار . واللخوف لا ينشا إلا بعد إدراك أهمية النظر وقيمته . وقد ينشأ 
بعد النظر » بعد التحقق من فائدته . كيا أن النظر لا ينبني على الخوف ضسرورة بل 
هو تعبير عن طبيعة الانسان وكماله من حيث هو موجود عاقل وتعيير عن وجود 
الدواعي والمقاصد والغايات22597 , 


وقد يسيق النظر الشك . وبالتالى يكون الشك أول الواإجيات دحيم أن 
الشك من مضادات العلم ولكنه في هذه الخخالة يكون الشك اللاأدري الذي ينكر 
وجود الحقائق أصلا أو الشك العنادي الذي يؤمن بوجودها ولكن يعائد في التسليم 
ها وف امكانية معرفتها أو الشك العندي الذي يؤمن بوجود الحقائق وامكانية 
معرفتها ولكن يجعلها نسبية . هذ! الشك شك مذهبي يجمل الشك غاية في 
ذاعها('2 . أما الشك هنا باعتباره بداية للنظر فإنه يعنى تطهير الذهن من الموروث 
حتى يمكن النظر ابتداء من أوئيات العقل وبداهة الحس . فهو شك منهجي يجمل 
(14؟) تطة المريد ص 4 ع" ؛ الاتضصاقف صن 17 ؛ الأصول صن 791 ؛ شرم المقاصد ص لالم ١‏ 

المقاصد ص 85 لاخ ؟ اللحصل من 78آ . 


4 شرم الأصول مى 1خ تيا ؟؛ ال مني جح ؟ ١‏ + النظر واللعارف ص 3# .. 8/4 , 
(77) أنظر ثالثاً : أقسام العلم *- اثبات العثم الضروري . 


رس 


إلشك وسيلة لا غاية , الشك هو الدافع على النظر واخادم للتقليد . لا يمكن النغار 

مع الجزم لأن الحزم ناف للنظر ومستغن عنه . يتوجه الشك أساساً ضد الجزم من 
أجل القضاء ٠‏ على القطمية التى لا تقوم على أساس حت يمكن للنظر حيتئذ أن يعياد 
تأسيس المعرفة وبناء العلم . يحتاج النظر إذن ء» وهو خطوة إلى الأمام ٠‏ إلى 
الشك ء» وهو خخطوة إلى الخلف . وظيفة الشك هنا التخفيففب من حلة الموروث » 
والإقلال من ضغط قوالبه الذهنية التي قد تمنع سيطرتها من النظر ومن البحث 
لحر . الشك متضمن في النظرء فلا ينظر الانسات إلا إذ! كان قاحصاً وياحثاً وغير 
مسلم بالأفكار المسبقة . الشك في القديم الموروث إذن وفيا جرت عليه العادة 
والعرف أولى مهام النظر . ولا يقال إن الشك غير مقدور لآن الشك هو البداية 
الطبيعية للنظر . وبداية الانتقال من القديم إلى الجديد . لا يتم النظر إلا في وضع 
اجتماعي ء ولا يتحقق إلا في مرحلة تاريخية أي أنه نظر في الزمان وبالتالي يكون 
مقدوراً للناظر بل وباعثاً له على النظر . الشك نظر مقلوب إو نظر إلى الوراء أو نظر 
ناف أو تحرر للنظر من الأحكام المسبقة والعقائد الموروثئة . ولا يعني إيجاب الشك 
نفي إيجاب النظر من حيث هو قوة للرفض . ليس الشك قبيحا لأن الناظر لا يعلم 
صحته فالشك منبج وليس موضوعاً . وسيلة لا غاية » بداية وئليس عباية . ويقسبيم 
فقط إذا انقلب إلى موضوع وغاية ونهاية » وتحول من نظر إلى علم . يحدث الشك 
في البداية كمقدمة للنظرء والنظر طريق العلم قالشك إذن طريق للعلم . وإذأ 
ظسل الشك بداية ونباية فإنه يكون قبيسماً مخساد! للعلم0 "2 , 


فإذا كان القصد إل النظر إو الشك سابقاً على النظر فإن الخواطر توجد مع 
النظر . وقد توسمع المعتز له وحذهم قِ موضصسوع الخواطر لهم هم الذين يوجيوت 
النظر عقالها » ويصفون مسار النظر ابتداء من القصد إلى النظر حتى توليد النظر 





(1 48 هذا هو راي أي هاشم الجبائي في حين عتم القاضي والحكياء أن يكون النظر مم الشك . همقة 
امريد صن #8 2 6" ١‏ ا مقاصد ص كم ثلثم ؟ الشامل حى 1 9#آا؟ ؟ المغنيى جب ١”‏ 4 
التظر والمعارقف ص كارا 1314 بحسن 1345 لوده 1 


نخد فنا 


الدلالة إدراكا مباشراً . وقد يكون مجرد فرض علمي يحتاج إلى برهان أو نظرة 
جرئية فى حاجة إلى نظرة عم واشمل . الشعور موطن الخواطر . يعطي البرقات . 
وهذه تتوالد في الشعور تلقائيا نظرا لطبيعة الشعور المعطي الواهب . ويرجع أتكيار 
الخواطر إلى رد هذه الدلالات إلى كمال العقل وطبيعة عمله وليس إلى خخلق الشعور 
المستمر وعمله المتجدد . وبصرف النظر عن اثيات الخاطر أو كمال العقل فإن 
الناظر ترد عليه الخواطر وهي الدلالات التى يتم رؤيتها . شعور الناظضر في حرة 
داثبة وبحث مستمر عن الحقيقة ؛ وهله المركة تجصل شعوره خالقا لدلاللات 
وواضعالمعان في مقابل الناني للنظر الذي يتحجر شعوره ويصبح مُضْمَتَاً بليداً , 
غافلا راكداً . ولا يُقال إن الخواطر والدواعي غير ضرورية ما دام الاتسأن يعرف 
أحواله بنفسه لأن معرفة أحوال النفس لا تتم إلا بالخواطر والدواعي 7" . سرد 
الخاطر على النفس بأفعال الشعور الداخلية وليس من أفعال خارجية أو من أرادات 
مشخصة متعددة أو واحدة . الشعور بطبيعته وهاب للمعاني . لاا يأي الخاطير من 
« الله » لأن المنواطر ظنون وإفتراضات تتحول إلى سرأهين فيا بعد .» وو الله + لا 
يوحي بظدون طبقا لهذا الافتراض الذي لم يدل بعد في نظرية العلم تحت 
التأسيس . الخقاطر معنى غامض وخفي وإلا كان معرفة بديبية ع أضسطراراً أو 
إستدلالا . 

وقد يكون الخاطر اعتقاداً أو كلاماً . فالخاطر يرد على النفس من تداعي 
الذكريات . ومن حديث النفس الداسلى » ومن حياة الشعور الدائية . الشعور 
إدراك وتذكر وتخيل بل وتوهم . وقد يتم الادراك داخلياً وخارجياً معأ . كما قد يسرد 
الخاطر من الكلام مسموعا أو مقروءا أو من رؤية اشارة أو تعبير في الوجه بالعين أو 
بلون البشرة أو بحركة الجسم . يتم الخناطر هنا بحضور المدرك . ومع أن الكلام 
أخص من الخاطر إلا أنه لا يتم فهمه إلا بالخاطر . فالخاطر أيضاً سابق على 
الكلام . وشرط فهمه . ولا يمكن فهم الكلام إلا بفهم قصد المتكلم . وهذ! لا 
(7179) المشتي جب 17 النظر والمعارف عن 155-1944 عن 575 15 ا ص 755 ل 1لا صن 


لال لإف ع عن لش" ب 114 ع ص 454 - 176 ع ص لاى4 - خم4 الأرشاد ص ل - 
:« 


انون 


يتم إلا بالخاطر . وكون الخاطر كلاماً يعني ارتباطه باللغة . ولكن لا يعني ذلك 
عدم تعميمه على العقلاء جميعا لأنه لا دليل على وجود عقلاء قد جهلو! اللغات . 
ولا يكفي فٍ الخناطر أن يكون معنى يرد على النفس أو اعتقاد ظن بل لا سد أن 
يكون معبرأ عنه في كلام مسموع أو مقروء . ولا ضير أن يحل الكلام في الجسم , 
فالكلام لا يكون محمولا إلا على جسم ء الأذن أو اللسان أو الشفاه أو الهواء . ولا 
يعنى التياس الكلام في الفكر كيا هو الخال عند النائم ألا يكون الخاطر كلاماً إذ 
يمكن بعد الانتباه التمييز بين الكلام والفكر . فإذا لى يكن الخاطر ممرد ظن أو 
اعتقاد ونابع من ذاتية خالصة ع وإذا لم يكن كلاماً حسياً ماديا لبشر أو لغير بشر فإنه 
يكون معتى . ال معتى هو الجتامع بين الذاتية والموضوعية . إما أن يرد علي النفس 
بفعل من أفعال الشعور أو بفعل من أفعال الجوارح . الأول لا يكون إلا ظنا أو 
اعتقاداً لأنه جرد خاطر لم يتحول بعد إلى يقين في حين أن الثاني مرئي سوس مثل 
الكلام والكتابة . أما الاشارة فإنها تتوقف على قصد المشير ‏ وها حضور المتكلم ‏ 
وبا الموقفاء ويها العلاقات بين الذوات في حين أن الكتابة مضمتة يغيب فيها 
الكاتب ء وليست عوقفاً حيأ » ولا توجد فيها علاقات بين الذوات 9" . وقد 
تحولت اللخواطر لدينا إلى الهامات ورؤى منفصلة عن النظر مصدر العلم تحت تأثير 
التصوف وازدواجه مع الأشعرية وأصبحت أقرب إلى البرقات والمكاشفات عند 
الصوفية . 

ولا يرد الخاطر على النفس إلا بشروط . منها : أن يفيد الوجه الذي يدل 
على وجوت النظر وحسنته بأن يساعد الشعور على ادراك المعان وعصلى رؤية عام 
يحكمه الفكر ء وأن يتضمن وجوب المعرفة التي يؤدي إليها النظر . فالنظر ليس 
هدفا في ذاته بل وسيلة للحصول على المعرقة » وأن يتضمن وجه القوف من شرك 
النظر ورؤية قبحه وذلك بالاشارة إلى الأمارات. والعلامات التي تبعث على 
الخوف » وأن يتضمن ترتيب النظر حتى يكون منتجاً . وورود الخاطر دون بيان 
2595 المغني ج 37ء النظر والمعارف صن 4015 414 ؛ وقد تحرص علياء أصول الدين أيفساً 


لموضوع الخواطر في الطبيعيات لعرقة إذا قآن الخاطر جسياً آم عرضاً . كيا تعرمسوا له أيضاً في 
باب أقعال العباد لمعرقة إذا كانت الخواطر دوافم عل الطاعة والعصية . 


0١ 


دلالته يقبح عقلا لأنه يكون بلا فائدة . وإذا كان الخاطر من «٠‏ الله » فإن حكمته 
تبين وجه النفع والضرر فيه . والخاطر من حيث هو تنبيه على الدليل قد يكون 
عاملا مرجحاً بين احتمالين وهو ما يقوم مقام « المعجزة ه عند الأشاعرة7؟ ؟ 1 , 


وهناك شروط أخرى غير واجية مثل أن يكون هناك خاطر مقابل ضد الخاطر 
الأول حتى لا يكون هناك إلناء من خاطر وإحد . والحقيقة أن الخاطر الواحد لا يلجىء 
بل يدقع ويحث . الخواطر لا تتعارض ولا ينفي بعضها بعضاً بل تجتمع وتتأزر لتؤسس 
فكرة . وقد لا يأي الخاطر مستمراً بل متقطعا . ولا يأتى من ظهرت و المعجزات » عليه 
لأن الخاطر يحدث من كلام أو اعتقاد وكلاهما من أفعال الشعور . الخاطر ظن يتحول 
إلى يقين بالبرهان بعد النظر فلا يجتاج إلى يقين خارجي عن طريق « المعجزات هء ولا 
ينتج عن الخاطر معرفة بالضرورة لأنه لاا يصيح معرفة إلا بعد النظرد "2 . 
وتدخل مسآلة الخاطر أيضاً في حرية الأفعال » أفعال الشعور الداخلية تنظراأ 
لارتباطها بالدواعي . غمرة يكون الخاطر أقرب إلى المنيّه على الدلالة ومرة يكون هو 
الذاقع على النظر فيكون كالدواعي مثل نوف من ترك النظر لا يشرتب عليه من 
ضرر يدرك العقل قبحه في حين أن الداعى هو الباعث على النظر . أما الخاطر فهو 
ما يرد على الذهن بعد توافر الدواعي التي تتوافر عند العاقل دون الصبي أو 
المجنون أو الساهي أو الغافل . ولا تصل قوة الداعي إلى حد الالماء وإلا انتفى 
النظر . الدواعي هي التي توجه الانسان وتدفعه نحو أعمال الذهن . الداعي هو 
الامارة التي تنبه الانسان على ضصرورة النظر وتحذره من مضار تركه . ولا يكون 
التنبيه إلا عند أمر حادث أي في موقف اجتماعي يكون هو المسبب للدواعي 
والخراطر فييد!أ حديث الئفس . وهذا كله يجعل المعرفة ممكنة . فامكانية المعرفة 
تعادل وجود الحوادث والدواعي والتنبيه والخواطر . وذلك كله ينتفي بالسهر 
(5*4) المغني جد 137 ء النظر وللعارف 414 29 ؛ وبرى الحبائي أن الخاطير السداعي إلى الدظر 
والاستدلال من قبل الله جار مجرى الأمر وهو فول في يلقيه الله في قلب العاقل . وأنكر قول 
أبيه وأي الهذيل في كون إلخقاطر معي أو فكراً . أصول الذين ص لا-78 ءا ص 168 . 
(ه+8) المغي جا 2دء النظر والعارف من 494 4419 , 


بلحس 


وبالغفلة وبافات السمع وبفقدان الحواس . ومع ذلك » السهو طارىء ء والغفلة 
عرض ء وافات السمع لا تقضي على التنبيه . الداعي من التفس . والخاطر 
حديث النفس . وكلاهما عرهون ون بحياة الشعور كا أن النظر والعلم مرهونان بيقظة 
الشعور"'"؟ , ولا يقوم الخاطر عقام الداعي أو الداعي عقام الخاطر » فلكل متهما 
عمله في الشعور . الداعي هو الباعث ؛ والقاطر عنا يبرد على النفس أو يعد 
استدلال . وإن كان الداعي سابقاً على الخاطر فنإن ورود الخاطر بعد الداعي لا 
مجعله زائداً بل يكون نتيجة طبيعية لوجود الداعىي . وإن كان الداعي أقوى 
حضوراً فالخاطر أيضاً يكون أقرب إلى النفس والدلالة من مجرد الباعث النفسي . 
ولا خحوف أن يكون الداعي كاذياً أو ماجناً أو هازلاً وألا يكون مخبراً بالتفع والفسرر 
لأن الداعي أمر خطير يمكن التحقق من صدقه بالرجوع إلى الموقف الاجتماعي 
وليس فقط إلى صدق المخبر إذا ما كان الداعي خعير!90 25 , 


والداعي إساس التكليف إذ لا يوجد تكليف بلا داع . ولا كان النظر 
تكليفاً فإنه يقوم على الدواعي وهي أشيه بالعلم الضروري الذي حددث ف الشعور 
إذ أعها مثل الباعث العاقل » يدفع الانسان إلى أفعال الحسن ويصرفه عن أفعال 
القبح . وقد يكون أيضاً استدلالياً بوقوع نوع من حديث النفس البساطتي ومقارنة 
الدواقع والصسوارف . ولكن الغالب عليه أن يكون ضرورة وإلخاءٌ . ومختلف في 
ذلك فرد عن آأخير دون أن ينال هذا الاختلاف من وجود الداعي وما نلجا إليه من 
وجصوب النظرة*0) . قد يكون اللداعي إذن للفعل أو العرك » للاقدام أو 
الاسحيجام » والذي ممدد ذلك حال الشعور وليس صفة في الشيء ولا يعني وقوع 
الأفعال عن الدواعي وقوع القبيح ابتداء لأن الدواعي مجرد البواعث على الأفعال 
بعدها تمحدث الخواطر ثم يأتي النظر من أجل التحقق من صنقها . الداعي هو 
البباعث وليس صفة الحسن والقبح في الشيء . ولا يعني انتفاء الشواب وإلعقاب 


(575) الغي ع ؟3ء النظر والمعارف من 8217 ب 568 عن كم د لإؤثاء صن 40+14 4+4 . 
0 المصدر السابق مى #854 , 
بخ اع المغتي جب ؟* اع النظر والمعارف عي 4ا قم باع 3غ - 1517 , 


1م 


على الصغائر انتفاء قبحها وإلا كان ذلك داع لفعلها وأغراء عليها("”"2. وعلى هذا 
النحو يتحول موضوع النظر كأول الواجيات إلى مقدمة للفعل واحساس نظري 
للسئوك من خلال الخواطر والبواعث والدواعي . فالنظر متجه بطبيعتته نحو 
العمل . والداخل مفتوح على الخارج مما يجعل النظر يتحول بسهولة إلى موضوع 
النظر معلنا عن قرب نهاية نظرية العلم وبسداية نظرية الوجوده كموضوع 
للعله5**3 , 


4 موضوع النظر : لما كان كل نظر هو نظر في شيء فيا هو موضوع 
النظر ؟ يتراوح عموضو ع النظر عند القدماء بين ذات الله وصفاته كُ وبين 
المخلوقات من أجل الاستدلال على وجوده وبين شؤ ون الدنيا أي أحوال الناس 
الاجتماعية ومعاشهم . موضوع النظر إذن أما : الله » أو العالم أو الانسساآن7*') . 
وقد ظهرت شاه الموضوعات الشلخث 32 بذ إية تكرين نظطرية العلم 3 وكانت هرت_بعلة 
معأ باعتبارها ما يجب على المكلف الايمان به . ولكن بعد تكوين نظرية العلم 
غمايزت هذه الموضوعات إلثلاثة ؛ وأصبحت موضوع النظر بعد أن كانت موضوعاً 
للايمان 22*50 , 


أ هل يمكن اعتبار « الله » موضوعاً للنظر ؟ « الله » موضوع متعال لا يمكن 
أن يكون موضوعاً للنظر من حيث هو كائن مشخص له ذات وصفات 


(598) المصدر السابق ص 1498 :١ه‏ 

(510) إنظر الفصل الرابع : نظرية الوجود . 

(41؟) تظهر هذه الموضوعات الثلاثة كبناء أساسي في كل حضارة . فقد ظهرت في الحضارة اليونائية عند 
سقراط ( الانسان ) وافلاطون ( الله ) وإرسطر ( العالم ) . وظهرت من جديل في حضارة العصر 
الوسيط الأوروي عند أوغسطين ( الأنسان ع والقديس بونافتتورا ( الله ) وتوما الاكريني 
العام ) . وظهرت في الخضارة الأوروبية في عصورها الحديئة إما كمثل للمقل ( كائط ) أو 
كروافد أساسية فيه كالثالية ( الله ) والواقعية ( العالم ) , والوجودية ( الانسان ) أنظر أيفاً رسائتنا 

عاهه امدق سم صف!8 ها عن ععفوق :2 ] 
(585؟) الاتصاق ص ا .اس 3198 . 78؟ ؛ ألحيط ص م١‏ 


بحن 


وأفمال27"؟ . ولكن يمكن النظر فيه من ححيث هو ميدأ مصرقي خالص قبل أن 
يحون تحققاً 2 الواقفع أي بأعتياره فكرة محدّدة كما هو مروف في المنطق أو نموذجاً 
كيا هو معروف في العلوم الصورية أو مثالاً كما هو معروف في العلوم الأخلاقية . 
قد يعني أيضاً البحث المستمر عن الخالص وهو ما سمأه القدماء التنزيه الذي تعليه 
أية « لبس كمثله شيء » أو « تعالى الله عما يصفون # . كما أنه يشير إلى 
مضامين إنسأنية مثل وحدة الذات بين القول والعمل ء والفكر والوجدإن » ووحدة 
ا مجتمع بلا طبقات . ووحدة الانسانية بلا تفرقة عنصرية أو معسكرات أو 
مجسوعات دول كبرى وصغرى ٠»‏ غنية وفقيرة . يبدو أن القدماء قد شخصصوا 
موضوع العلم وبالتالي لم يتأسس علم التوسيد على أثه علم صوري خسالص أو على 
أنه إيديولوجية اجتماعيية وسياسية . وظهر ذلك اما في العلوم الرياضية عند 
الرياضيين والحكياء أو فى العلوم الشرعية عنذ الفقهاء2**'؟ . وقد أشار القدماء إلى 
هذه الحقيقة وذلك بتأكيدهم على استحالة معرفة و الله » في ذاته وامكاننا معرفة 
الواجب والممكن والمستحيل في حفه2**'؟ . وبالتالى تحولت معرفة ١‏ الله » إلى نظرية 
في احكام العقل الثلاثة . كيا أشاروا أيضاً إلى دلالة التوحيد الخلقية والاجتماعية 
والسياسية في اقترآن التوحيد بالعدل عند المعتزلة وفي الأمر بالمعروف والعبي عن 
المنكر .فالأصول الخامسة عند المعتزلة هي التي تمثل كيفية تحول التفكير « الإلهي » إلى 
فكر اجتماعي وسياسي وكيف يتحول موضوع ه اله * إلى التوحيد الذي ينشا منه 
العدل والوعسد والوعيد والمنزلة بين المدزلتين والآمر بالمعروف والنبي عن 
المنك 2 ؟؟) ١‏ 


(47؟) إنظر الفصل الأول ء تعريف العلم .  #‏ موضوعه. وأيضاً الفصل الشاس + الوعي الخالص 
(الذات» ؛ الفصل السادس ء الانسات الكامل (العغات» . 

(44؟) أنظر بسثنا و المقومات الثقافية للشخصية العربية » ء قضايا معاصرة إل) فى الثقافة الوطنية وأيضا 
وا تجو مالتقهاك1 له بووموعنمن1 عطز لعة نز اأعرمةة ‏ 

(5142) ووثا كانت معرفة الله عبارة عن معرفة ما يجب في حفه تعالى وا يستحيل وما يجوز لا معسرفة 

حقيقة الذات العلية لعدم !مان 3 ذلك ولعدم تكليفنا بذلك قتسر العرقة مما هبو الراد 4 سرح 

اللخريدة أنظر أيضاً رابعاً : التظر السحيح يفيد العلم » ب ال مهندسون في الأنهيات . 

(743) الصيط ص 71-18 . 


نكس 


ب ل وقد يكون موضوع النظر هي المخلوقات أي آأيأت ذ الله » في الكون 
من أجل الاستدلال بها على وجوده وبالتالي الاغتراب عن الطبيعة وثفيها وهدمها 
والخروج عليها*"؟ . فليس المقصود من النظر في الطبيعة البحث عن قوانينها من 
أجل السيطرة عليها والاستفادة منبا بل الانتقال منبا إلى إثبات شيء آخر غيرها هو 
الله » . الطبيعيات هنا ما هي إلا مقدمة للإلميات كما هو المال في علوم الحكمة 
أو سلم يرتقى عليه من أجل الوصول إلى أثبات وبجود ‏ الله » ذاتا وصفابتٍ وأفعالا 
أي العنودة إلى الموضوم الأول عن حديد . الطبيعيات هنا إلطيات « مقلوية » 
والإلحيات هي طبيعيات : مسقطة » . فإذا كان الموضوع الأول انتقال من الله إلى 
العالم فإن الموضوع الثاني هو انتقال من العالم إلى الله . لا يعني النظر في الطبيعة 
الدخول في فروع مسائلها مثل الجرء والطفرة والكمون بل التأمل فيها والبداية مهسأ 
مع أن هذه المفاهيم الطبيعية ذاتها لما دلالات وبواعث في الفكر « الإلحي +44" . 
وقد يكون الموضوع « أمور الدين » كحلقة متومسطة بين الفكر ١‏ الإلفي : والفكر 
الطبيعي . فإذا كان النظر في أمور الدنيا نظرأ اضطرارياً فإن النظر في أصور الدين 
يعلم قياساً(**"2 . تدفع أمور الدنيا المكلف إلى النظر إِذ يعيش الانسان في وضع 
اجتماعي يدفعه إلى النظر دفاعاً عن حقوقه الضائعة . يكتسب الانسان النظر إذا مأ 


١ )147(‏ وإذا صح وجوب النظر فالواجب عل المكلف النظر والتفكر في مخلوقات الله لا في ذات الله , 
فالنظر والتفكر والتكليفب يكون في المشلوقات لا في الخلق , ومهيا سثل عن الذات أجيب بالتظر 
في المخلوقات الذالة عليه » الأتصيافت ص 4 ؛ و أول عا ينظر الناظر فيه هوراثبات الأعراض 
وحدوثها وذلك لا يكون علياً بالله بل العلم به أولاً هو أن للأجسام محدك, المصيط صن 5*؟ _ 
ل المغني ج ١‏ . النظر والمعارف ص 4ه" ,. م-عة 

(148) بالرغم من وصول هذ! الموضوع إلى مكتشفات في عم الطبيعة إلا أن القصد منبا كان الانتقال 
منبا إلى اثبات وجصود الله مما يذل على أن البحث عن الل قد يؤدي في النباية إلى الكشف عن 
قوانين الطبيعة وبالتاني يكون ألدافم هو العلم . وهو ما يسمى في تاريخ الفكر الدبني اللاهوت 
العلمي أو الطبيعي و الدليل الكوبي لاثيات وجود الله . ذلك وصفنت الطبيعة بأنها حادثة أو 
ممكنة من أسيل اثبات أن ء الله » قديم ولجبٍ ٠‏ 

(545) برى أبو عل الحبائي أن والنظر في أمور الدنيا يعلم وجصويبه أمسطرارا وفي أمور ادين يمل على 
هذا النظر قياسا وتأملا * ٠‏ ال مغتي م 7 التظر وللعارف , أتظر أيضاً رسالتنا معهمطاةظ مم1 

انرو سمععهكر فؤتلمع 1 ات ماججابدعجوعق عأكعلا رععغوم 315 


دعا الموقف : وتعود على النظر قيصيح حقا لله . النظر في أصور الدين لا يتم إلا 
قياسأ على أمور الدنيا ء والنظر في أمور الدنيا هو نفسه نظر فى أمور الدين . الأول 
منهج استقرائي والشاني بمنيج استباطي . لكلاف 5 ا لمج وليس قُِ الموضسوع / 
والمصلحة أساس للنظر والشرخ على السواء . ولا يعني ذلك أن الأول ني والثاني 
يقبني إذ يمكن الوصول إلى اليقين في أمور الدنيا كما أن كثيراً من أمور الدين تظل 
ظنية . ولما كان قياس ألظن على اليقين مكنا فإنه يمكن الوصول في أمور الدين إلى 
اليقين قياساً على أمور الدنيا . واليقين هنا نظري وعملى معباً . وإن استحمال 
النظري يكفي العملي . الدين هو الدنيا ء والدنيا هي الدين ٠‏ لا فرق بين المتبج 
الصاعد للنظر في أمور الدنيا والمبج النازل النظر في أمور الدين . إن تحليل الواقع 
تحليلا علمياً يؤدي إلى نفس النتيجة لفهم النصوص فهماً سليياً اعتماداً على اللغة 
والحدس وأسباب التزول والموقف الاجتماعي حت ولو كان ادراك المصلحة ظنيا في 
أمور الدنيا فإن ذلك يحدث تبعاً لتغير الصالح من مجتمع لآخر » ومن مرحلة 
تاريخية لأخرى . يمكن قياس أمور الدين على هذا الواقع الظني ويكون ذلك تفسيرا 
لين . فالتفسير تصور اجتمأعي للدين فى لحظة تارمخية معينة . ومع ذلك شادراك 
المصلحة ليس ظنا بل يقين عملي2*'7© . قسمة موضوع الدظر إذن إلى أمور الدين 
وأمور الدئيا قسمة ثنائية لا تقوم على واقع . أمور الدين هي أمور الدنيا » وأصور 
الدنيا عي أمور الدين . هناك موضوعات شعورية وإحلة عطلها الشعمور بصرفه 
النظر عن مستواها من المادية أو الصورية ويصرف النظر عن آنجاه القصك , 
الانسان وإحد له شعور وأحد ء يعيش في عالم واحد . كبا أن قسمة أمور الدين إلى 
قسسين شبهة ودلائة قسمة تعلق بتحليل الشعور أكثر ما تتعلق با موضوع . 
فالشبهة تقع في 0 أيضاً تأي من تخريج النص فيا يتعلق 
بالحسجة 9 . وقد تعني الشبهة إزالة لبس مشطقي . والدلالة هي الفطنة إلى 
كيفية الانتقال من 2 إلى ثالث . ولا يعني ذلك انحياز! إلى المثالية » وتفمسير 
الفكر بالفكر وذلك لآن الشعور باعتياره ذاتاً وموضوعا وصنب لوأقم حياته وتكوينه*"2. 
(*54) إنظر حراستنا و مناعج التفسير ومصائم الآأمة و قضايا معاصرة (4) ء في اليسار الديني ‏ 

(١5861؟)‏ شرح الأصول ص 4غ 45 ؛ المغتي ج 17+ النظر والمعارف عى 78197 لزه" . 


1ظظ2 


ج ‏ موضوع النظر إذن هو التفكير في شؤ ون الدنيا لما كانت شؤ ون الدين 
قياساً عليها » قياساً للمعقول على المحسوس ء وللغائب على الشاهد . والنظر في 
أمور الدنيا يقوم على دفع الضرر وجلب المصلحة . ومن ثم لا شرق بين علم 
أصول الدين وعلم أصول الفقه إذ يقوم كلاهما على تحقيق المصالح العامة 5*") , 
ولا يعني ذلك وقوعا في النفعية الخالصة وذلك لآن المصالح العامة من موجبات 
العقول . هناك إذن مقياسان لصحة النظر: العقل والواقع ء البداهة النظرية 
والمصلحة العملية . ولا يقال إن النظر في أصور الدين لا يجب إلا بدليل ولا يجب 
إلا إذ! أدى للعلم ولأن التاظر فيه لا يأمن من الملاك بعكس النظر فى أسور الدنيا 
التي يعلم الضرر فيها وذلسك لأن النظر في أمور الدين يؤدي إلى الظن . ويعتمد 
على الامارة لا الدليل » ولا يؤدي إلى هلاك أكثر ممايؤدي إليه النظر في أصور 
الدنيا . يقوم النظر في أمور الدين على التجرية والعادة مثل النظر في أمور الدنيا لأن 
الداعي له تجربة الخوف من تركه عادة . ولا فرق بينهها من أن النظر في أمور الدين 
يخشى هله مضرة أجلة وليس عاجلة بعكس النظر في أسور الدنيا . قلا فرق بين 
المتأخر والمتقدم إلا من حيث الغور والتراخي على ما يقول علياء أصول الفقه . ولا 
فرق بينهما أيضاً من أن النظر في أمور الدين يعتمد على دليل قاطع مثل قول الأنبيآء 
ولآن المعارف الضرورية لا تقل قطعاً عن دليل الأنبياء . 

ويصعب أن يكون النظر في أمور الدين موافقاً ولارادة الحكيم » لأنه يصعب 
معرفتها إلا من خلال الوحي أي مناهج التفسير أي باللجوء إلى علوم الدنيا » وخي 
أساس علوم الدين . ولا يتطلب النظر في أمور الدين وضوحا أكثر مما يتطلبه النظر 
في أمور الدنيا فالبداهة الحسية والعقلية والوجدانية هي أساس الوضوح في أمور 
الدين والدنيا معأ . ولا يتطلب النظر في أمور الدين كل الفروع في المسائل النظرية 
الواردة في النظر في أمور الدنيا فالنظر في كليهما واحد من حيتث الأسس العامة , 
ولا يعني وجوب النظر عشد وجود الدواعي أن قول الداعي حجة بل قد يتم 


(557) ويتضح أيضاً في الفكر الاعترالي إرتباط علمي الأصول : علم أصول الدين وعلم إصول الفقه. 
بأقكار النظر وتأصلصة مما يفسر ارتباطنا به وتطويرئا له . 


مدن 


الوجوب للفعل طبقاً لمقتضيات الحاجة . فالضرر الواقع من ترك النظر في أمور 
الدين وأمور الدنيا وأحدء ويعلم قبحه ضرورة . ولا وجب عقلا النظر في ساب 
الدين فوجب النظر في جميع الأفعال . ولا يتفي وجود مصارف ضرورية عن طريق 
الالجاء وجوب النظر فالمعارف الضرورية أولى مراتب النظد 279 , 
سايعاً طرق النظر : 

بسد وجوب النظر أصبح أخمر جزء في نظرية العلم طسرق النظر أو 
مناهجه . قالطريق هنا يعني المنبج . طرق النظر هي مناهج النظر التي يمكن 
التوصل بها إلى المطلوب . ويبدو أن هذه المناهج كلها قد تم استعارعهامن المنطق : 
فدظرية العلم هي في صورتا الآخيرة نظرية في المنطق . لذلك لما كان الادراك 
تصوراً أو تصديقاً فكذلك المطلوب . إن كان تصوراً يكون هو المعرف وإن كان 
تصديقاً يكون هو الدليل سواء كان ظبا أم قطعياً . وقد يخص بالقطعي وحده وفي 
هذه الحالة يسمى الدليل إلظني امارة . وقد يخص با يكون من المعلول إلى العلة 
فيسعى عكسه تعليلاً أي الانتقال من العلة إلى المعلول. وواضح أن التصديق عند 
القدماء ئيس حكياً بل مجرد الدليل على التصور أي ما يحقق التصور . وإذا كان 
الدليل بحسب اليقين ظنياً أم قطعياً فإنه بحسب الدلالة يكون اما برهان دلالة أو 
برهان علة . ويلاحظ على تصور القدماء لطرق النظر سيادة نظرية المشطق على 
نظرية العلم . وقبول القسمة التقليدية في المدطق عند الحكاء إلى تصور وتصديق 
وأن التصور ينال بالحد وأن التصديق ينال بالبرهان . وهي القسمة التي رفضها 
الفقهاء وفندوها وبيّنوا تهافتها وسطحيتها بالرغم من دخوها أيضاً كمقدمة في علم 
أصول الفقه2* 29 . والتركيز أكثر على الدليل وهو ما يعادل الليكم النطقي وكأن 
أهم شي ء قي علم أصول الدين ليس التصورات أو الأحكام بل الأدلة ومن 


(5859) المحيط صن 4١85-1آ9.ء‏ صن 55 0# ؟ المغني ج ١7‏ ء النظر والعارف عن 597؟ الا . 
من 9ه" _ نه 

(72) قارن مثلاً رفض ابن تيمية لنظرية اللنطق وقسمته في : ثقضى المنطق » وفي ٠‏ اسرد عل المنطقيين» 
وكذلك في تلخيصات السيوطي « تترجيح أساليب القرآن على متطق اليونان » . والغزالي قي 
د للستصفى » هو الذي تبنى هذه القسمة النطقية كمدشيل لعلم !صول الفقه , 


يخس 


البذاية يتم التمبيز بين الدئيل الظني والدليل القطعي من أجل تأسيس العقائد . 
واخدشية أن تكون الأدلة ظنية ويظهها المتكلم قطعية . كما يبرز برهان العلة كأحد 
الأدلة وهو ما سيتحول فيا بعد إلى ننظرية الوجود في مبحث العلة والمعلول كجزء 
من المباحث الطبيعية أكثر منه جزءاً من نظرية المنطق . تبدو القسمة عقلية بديهية 
بصرف النظر عن موضوع علم الكلام وهوه الذات والصفات والأفعال » وكآن 
الموضوع كان مجرد وسيلة لصياغة المنبج ووضع نظرية في المنطق 25*59 , 
!سه التعريفف : هو الطريق إلى التصور . ولما كان عالم أصول الذين له 
يعرف تصوراته فلم يركز على التعريف قدر تركيزه على الأدلة في حين أن « التراث 
والتجديد » يركز على التصورات قدر تركيزه على الأدلة لمعرفة هل يمكن تصور 
« الله » قبل هل يمكن البرهنة عليه . وقد تحدث القدماء في موضوعات ثلاث في 
التعريف . 
أل معرفة المعرف به تسبق معرفة المعرّف ويكون غيره وأجلى منه » ويكون 
مساويه في العموم والخصوص . ويكدون التعريف بالخصائص المميزة . فإن كان 
التميبز ذاتياً فهو الحد وإن كان غير ذاتي فهو الرسم . وإن كان الذاتي بالجنس 
القريب فهو التعريف التام وإلا قهو تعريف نأقص . ويجد المركب دون البسيط 
لآن البسيط لا حد له . وواضصح أن يستحيل تطبيق هذا التعريف المنطقي في 
الإلخيات لأن وذات الله » لا تساوي أحداً قي العموم فهي العموم المطلق . ولا 
(500) المواتف صن 4 - 0" ؛ المحصل ص 797 ؛ علوآلم الأثوار من ١14 1١‏ أنظر أيفساً الفصل 
الرابع ء نظرية اوجودء العلة والمعلول . وكل هذه التقسيمات المنطقية ما دامت عقلية فهي 
ممكنة ما دام العقل يقبلها ولايرفضها » مشلى قسمة التصور إلى حدّ ورسم ء والرسم إلى تام 
بالمميز الذاتي وتأقص بالعميز العرضي ء وقسمة التصديق إلى قياس واستقراء وتمثيل ء والقياس 
إلى استئنائي واقتراني ء والاستشدائي إلى عتصل ومنفصل ء والاقشراني إلى حملي وشرطي . ثم 
قسمة الاستقراء إلى نام وناقص . وقسمة التمثيل إلى قطعي وظتي . كلها تبع تحليل العقل . 
وهو الأساس . وتوجد كلها داشل نظرية العقل العامة أحد جوائب نظرية اليقين . ويدعل 
القياس الفقهي في الاستدلال ويكون هو التمثيل . وبهذا احترت نظرية المنطق القياس المقهي . 
امحل ص ؟* ؛ طوائع الأثوار صن ل , ص ١8‏ ؛ شرح المقاصد عن ؟١‏ ؛ القاصد ص 
مم ده , 


انان 


يمكن تعريفها بالجنس القريب والفصل البعيد لأآن لا جسن لا فهي جنس الأجناس 
ونوع الأنواع . كا أنها ليست مركبة حتى يمكن حدها . وأقصى ما يمكن عمله هو 
التعريف الناقص عن طريق الصفات العرضية وهو الرسم ء أقل درجة في 
التعريف . خاصية وأنه لا يمكن إحصاء الخصائص المميزة ها لصياغة حد لا . 
ويبدو أن التعريف وضع للمنطق . للموضوعات العقلية الخالصة ولئيس لأي 
موضوع « إِطمي » ناص 15*57 . 

ب - التعريف بامثال وهو تعريف بالمشابهة مشل التعريف الناقص أو الرسم 


وهو الوارد عادة في معرفة « ذات الله » إذ لا يمكن معرقتها باحد التام ولكن يمكن 
فقط عن طريق القياس والشبه » قياس الغائب على الشاهد الذي يؤدي إلى التشبيه 
وهو المستعمل في علم الكلام عن قصد أو عن غير قصد ء بسوعي أو عن غير 
وعي . ويكون التتزيه بطبيعة الخال هو رد الفعل . ولكن التنزيه أيضاً متعلق 
بالتشبيه لأنه رد فعل عليه » ورفضى سالب له » وما زال يستعمل المقاهيم الانسأنية 
حتى في صورها الأكثر تجريداً . ولكن يبدو أن المتكلم في خسطابه كان يظن أنه 
يتحدث بالتعريف الأول وهو في حقيقة الآمر لا يتحدث إلا بالتعريف الثاني . فلا 
سبيل إلى الوصول إلى الأول على الاطلاق إلا عن طريق الثاني . 

جد التعريف اللفظى وهو توضييم دلالة لفظ يلفظ صر أوضح دلالة , 
ويستعمل في التعريف العام . وتستعد الألفاظ الغريية الوحشية وكذلالك الألفاظ 
المشتركة والمجازية بلا قرينة . ومن ثم يعرف ألفاظ ١‏ الذات والصفات والأفعال ؛ 
وباقى ألفاظ علم الكلام . والحقيقة أنبا في غالبيتها ألفاظ مشتركة مجازيةء» تفيد 
معاني انسائية ثم أطلقت على ١‏ الله » على طريق المجاز بلا قرينة إلا من قياس 
الغائب على الشاهد . فالانسان له ذات وصفات وأفعال ثم أطلقت على « الله » 
فأصببحت ألفاظاً مشتركة مجازية » أصلها الحقيقي في الانسان 2759 . 





(0؟) يضع الرازي ثلاثة مبادىء للتعريف ١!‏ البسيط لا يعرف ولا يعرف به ب الاحتراز هن تعريف 
الشيء با هو مثله وبالأخص وعن تعريف الشيء بنفسه أو بما لا يعرف إلا به .اجات تقديم 
الأعم عل الأخص. . المحصيل ص ١-86‏ ؛ طوالع الأثوار ص ١54‏ . 

76) تقام بعس الاعتراضات المنطعية على التعريف متها أنه لا مكن معرفة جميم الأسزاء قريما ينكد معياعت 


55 


ب الاستدلال : هي طريقة الانتقال من المقدمات إلى التتائج وهو المعنى 
العام للاستدلال ويتم هذا الانتقال بعدة طرق : 


أ - الاستدلال بالكل على الجزئي وهو القياس . وفي هذه الحالة يتم 
الانتقال من « ذات الله » إلى غيرها باعتبار أنها الكلى . والحقيقة أن ذلك مستحيل 
لأعها لا يمكن أن تعرف » ولا يوجد أعم من د ذات ألله » يمكن أن يستدل به على 
ذات الله باعتبارء كلا ص أو جزءاً . وبالتالي فالقياس المنطقي بهذ! المعنى لا 
يمكن أستعماله في معرفة و ذات الله » . 


- الاستدلال بالجزئي على الكلى وهو الاستقراء . فإن كان الاستقراء تامأ 
فهو استدلال يقيني وإن كان ناقصاً فهو استدلال ظبي . وهو طريق الانتقال من 
الانسان إلى « الله » أي من الجزء إلى الكل وهو طريق التشبيه وقياس الغائب على 
الشاهد . ويستحيل أن يكون تامأ لآن الاتسأن لن يستقرىء كل المسزئييات 
للاستدلال بها على « ذات الله : باعتبارها كل الكليات بالاضافة إلى أنه خط في 
انهاه المعرفة . فالانتقال من الحزثي لا يكون إلا لحرئي مثله . دخعولاً في العام 
ويس خبروجاً منه 205940 , 


جب الاستدلال بالجزئي على الجنزئي وهو التمثيل أو القياس الفقهي أي 


شيه وبساكالي يستعصي التعريف . ويرد على ذلك بأن تصور الأجزاء كاف لحدوث تصور 
الشيء . كيا يعترض بأن المطلوب إن كان مشعوراً به امتئع تحصيله وإن لم يكن مشعوراً به امتنع 
طلبه ويرد بأنه يعرف ببعضي اعتباراته , المواقفت صن 78 ؛ المحصل من 55 ؛ طوالم الأتوار 
ص 18-1١‏ . أنظر أيضا] د التراث والتجديد و . رابع طرق التجديد 1 منطق التجديد 
اللغوي 1 قصور اللخة التقليدية مى لا8١ ‏ ه1# , 

(84؟4 والقران صريم في استسالة إحصاء الأجزاء احصائيا للحصول على العتى الكلى مثلاً م وان 
تعدوا نعمة الله لا تمصوها » ١64(‏ : 94 )؛ وعلم أن أن تحصره فتاب عليكم قاقرؤ وا ما 
أبيسمر هو القرآن : ( 1# : ه# > : ولا يقدر على الأحصاء الكامل أي الاستقراء التام إلا 
«ألله » معد : ووأساط مما تدهم وأحصى كل شيء عددأ + اها خ؟ ) ؛ و أخصاه ألله 
ونسوهه (ذههت :-1*)؛ ولا يغادر صغيرة ولا كبيرة إلا أحصاعاء (4:1غ)4؛ و«لقد 
أحصاهم وعدهم عداء ( ١4‏ : 44 ؛ ووكل شيء أحصياء في أمام مبين ‏ 5 :9ع ؛ 
دوكل شيء أحصيناه كتابا » زجلا : )١4‏ . 


كن 


مشاركة الجزأين في علة الحكم . وهو يجوز في الآشياء والأفعال ولكن لا يمكن 
مصرفة وذات الله » به لأن الله ليس جزءاً ولا يقاس على جزء . آما الاستدلال 
بالكلىي على الكل ( طبقاً للحالة الرابعة في القسمة العقلية ) فالكليان جزئيان 
لدخوفها تحت عنصر ثالث مشترك . ولا يمكن ١‏ لذات إلله » ككل أن يساوها كل 
آخر وزلا كان شِركأ . ومن ثم يستحييل استعمال هذه الاستدلالات المدطقية في 
الفكر , الإنهي ست ' 

ب القياس : وهو المنبج الرئيسي في الاستدلال » وقلب الماطق وعملته . 
وتأي معظم أشكاله من المنطق الصوري . وكأن المتكلمين قد اعتمدوا على منطق 
الحكاء أكثر من اعتمادهم على منطق الأصوليين بالرغم من اشتراكهم معهم في 
و علم الأصول » » أصول ألدين عند المتكلمين وأصول الفقه عند الفقهاء . وأهم 
صور القيأس حمس : 

أ الانتقال من حكم إيجابي أو سلبي لكل أفراد الشيء إلى شيء انصر كله 
أو بعضه . وثبوت نفس الحكم له قطعاً . وبلغة المطق الصوري . الانتقال من 
الكلية الموجبة أو السالية إلى الكلى أو الحزئي الموجب أو السالب . وهواما يستحيل 
في معرفة « الله » باعتارها كلا موجباً ( اثبات صفات الكمال ) أو كلا سالباً ( نفي 
صفات النتقص ) » ولأنه غير معرّف بعد فكيف يمكن الانتقال منه إلى موجب أو 
سالب إخراء كل أم جزئي ؟ 

الانتقال من حكم لكل أفراد الشيء وحكم مقابسل لشيء آخر كلي أو 
جزتىي فيعلم سلب الحكم الأول عن الشيء الثاني + أي الانتقال من الكلية الموجبة 
إلى الكلية أو الحرثية السالبة عن طريق القلب أو التضاد؛ ولا يمكن معرفة و الله » 
أيضاً عن هذا القياس لأن « الله » لا يمكن معرفته ثم الانتقال منه إلى معرفة 
الآخر . ولكن يمكن أفتراضا تعريف « ذات الله » تعريفا كليا موجبا ثم قلبه إلى 
عكسه كلا أو جزءاً وسلب الحكم عنه . إذ! كان « الله » حياً يكون الانسان ميقا 
سواء كان الانساأن الكل أو هذا الانسان المتعين . 


امداق 


الانتقال من ثبوت أمرين لثالث إلى ثبوته فيه سسواء كسان كلياً أم 
جرثياً وبلغة الرياضية المساويآن الثالث متساويان أو بتعبير أدق المتساويان مع ثالث 
يكون مساوياً فيا . وعلى افتراض معرفة و ذأت الله » فإنه لا يمكن الانتقال منيها إلى 
معرفة شيء آخر نظرأ لعدم اشتراك الله مع غيرء في صفاته المطلقة وإلا وقعنا في 
الشرك في مفهوعم المتكلمين . 
دس الانتقال من ملازمة شيئين ؛ ومن وجود الملزوم إلى وجود اللازم » ومن 
عدم اللازم إلى عدم الملروم . وبلغة التعليل إذا ثبت وجود رابطة علة بين شيئين » 
إذا وجدت العلة وجد المعلول » وإذا وجد المعلول وجدت العلة » وهو ما يسمى 
بقياس العلة بلخة الأصول . وهذا يقتضي أولاً معرفة « الله » ثم معرفة أن علاقة 
« الله » بالعام عملاقة علة بمعلول حى يمكن استخدام قياس الغلة لاثبسات وصود 
وا » طال جد الما » وهو العلول » جد ال » ستياه ع 


الانتقال من المنافاة با أعرين عبن وجود أحرعيئ أل عدم الأخر وشيو 
اببات وجود الشيء شم نفي ضذده ء وهو مأيقوم عليه التنزيه ياثيات صفات 
الكسال وللّه ونقيها عن الأنسان واثبات صفات النقص للانسات وتفيها عن 
«ألله و , 


ويستهر التشعيب في أنواع القضابا وقسمتها إلى أستئنائية واقترانية » وقسمة 
الأاسحنائية ية إلى متصلة ومنفصلة . ثم تظهر أشكال القيأس الأربعة وضروب كل عتها 
سلباً وايجاباً ٠‏ كلية وجزئية كبا هو الخال في المنطق الصوري7) . ويلاحظ أن كل 
هذه الأشكال من القياس مستمدة من المنطيق الصوري الذي كان نموذجاً لنظرية 
العلم في علوم الحكمة التي طغت على علم' الكلام في مرحلة البناء الكامل ودخلت 
فيه » وليست مستمدة من المنطق الأصولي على ما هو معروف في علم أصول الفقه 
ونقده لاشكال القياس القديم وتفضيله القياس الشرعي . كما أنها معروضة على 
نحو نظري خالص دون بيان وجه استعماها في « الأهيات » مما جعل نظرية العلم 
مقطوعة الصلة بموضوع العلم » وكأنها غايية في ذاتها وليست وسيلة لشيء أخر هو 
*51) يقول الايحي و وشذه تفاصيل أفرد ها منه » للواقف ص +7 ؛ طوائم الأنوار ص 14 - 4+ . 


؟ 


موضوع العلم « الإلمي » . تفصل المتهسج عن الموضوع وتستعمل المداهج في 
الاستدلال على موضوع مفترض سلفا مع أنه هو المطلوب اثباته وتأسيسه بدظرية 
العلم . وتخرج عن نظرية العلم ولا تبد! ببدايات يقينية أولى لاتسبقها بدايات 
أخرى نظراً لاستخدامها في إفتراضات مسبقة مستمذة من و الألغهيات » . وهل يتم 
التعبير عن الفكر الديني بمثل هذا الوعي النظري المنطقي ؟ هل يقوع المتكلم بالتعبير 
عن خطابه وأضعا إياه في هذه الأشكال الصورية للقياس ؟ ألم يقع الخسطاب 
الكلامي . بالرغم من نظرية العلم هذه كنظرية في المنطق . في منطق الخطابة 
والجدل_بعيد! عن منطق البرهان ؟ وهل يكن استعمال هذا القياس بصرف النظر 
عن مادة نظرية العلم أي التجارب التي يخوضها المتكلم والواقع الذي يعيش فيه ؟ 
قد تكون الميزة الوحيدة لهذا القياس هو بيان أمكانية وضع الخخنطاب الكلامي في 
قضابا منطقية حتى يكون ها معنى , وكأن الخطاب و الدين ع لا يحصل على معناه 
إلا بتحليل القضايا<9 "2 , 

خٌ القياس «١‏ الدينى ه : ونعنيى به ثلاثة أدلة أخمرى تعرض القدماء لا 
وحكموا عليها بالضعف مع أنها دعامة الفكر الديني . أشار علياء أصول الدين إلى 
الائتين الأولين مها بينها أشار علياء أصول الفقه إلى التالث . ويظهر فيها ابداع 
نظرية العلم وقدرة الحضارة الجديدة على صياغة منطق جديد في مقابل المنطق 
الصوري القديم وهي : 

1 قياس الغائب على الشاهد : وهو قياس الساني معرق إذ لا يعرفه 
الانسان ما لا يعرف إلا قياساً على ما يعرف ء ولا يتصور اللا مرئي إلا قياساً على 
المرئي » وبالتالي قياس « ذات الله » على ذات الانسان » و« صفات الله » على 
صفات الانسان » و و أفعال الله » على أفعال الانسان . وهو طريق التشبيه» طريق 
الأشاعرة والمشبهة والمجسمة بوجه عنام لا فرق بين الصفة أو الموصوف أو بين 
الصورة والجسم . ويقوم على اثبات علة مشتركة بين الغائب والشاهد حتى يمكن 
القياس عليها . والحقيقة أن ذلك مستحيل وإلا وقع المتكلم في الشرك . ه فالله » في 


. وهذ! ما قمنا به في تحايل الذات والصفات . إنظر القصلين الخامس والسادس‎ )83١( 


ازفاقا 


عرف المتكلمين يتغفرد وحده بالذات والصغات والأفعال فكيفف تكون المشاركة ؟ قد 

تكون خصوصية الأصل شرطأ مثل صفات « الله » المطلقة مشل الخلق والرزق 

والإماتة والاحياء والحساب وقد تكون خصوصية الفرع مالعا مثل صفات النقص 

والموت والفناء والعدم » النضّب . وهذا القياس صور منطقية ثلاث : 

)١(‏ الطرد والعكس : إى وجود الصفة في الشيثين أو غِيابها عن وآاحد وحضورها 
في الآخر . والأفضل وجودهما مع . وهسا عبحث العلة عند الأصوليين 
فبلغتهم دوران العلة والمعلول وجصوداً وعدماًء إذا حضرت العلة حفسر 
المعلول وإذا غابت العلة غاب المعلول . وهو ميحث أصولي خالص لا يتم 
إلا في الأفعال الحسية والأمور المرئية الي تخضع للتجريب . 

(5) السير والتقسيم : إي الخصر ثم القسمةء حصر الصفات الذي قد يكون 
تام أو ناقصاً ثم التقسيم للبحث عن الصفات المشتركة ء وهل يمكن حصر 
غات أنونه 27170 

(؟) الالزامات : وهو القياس على ما يقول الخصم لعلة فارقة . وهو لا يفييد 
اليقين ولا الالزام لأنه يعتمد عل أقوال ا.قخصم الذي قد يمنع علة الأصل 
وحكمه ويجعله واضع الدليل ء ويقيم اليقين عل الظن , والحقيقة أن هذا 
وأرد في علم الكلام ف منيج الحدل الذي يعتمد في مقدماته على مسلمات 
الخصوم مأ دام في ذللك أفحام له » وأتتصار عليه 25150 , 

وعلى هذا النحو يبدو قياس الغائب على الشاهد مستعاراً كلية من علم 
أصول الفقه دون مراعاة لطبيعة الموضوعين وذات الله وصفاته وأفعاله » في علم 
أصول الدين والأحكام الشرعية في علم أصول الفقه وإلا كنا قد أفترضنا سلفاً أن 


(555) لا يكن إحصاء حغات الله إو كلامه بنمى القرإت دولل الأساء الى : (7: عما)ء 
وقل لو كان اليسر هذاد! لكلمات ري لتقد البحر قبل أن تنلقد كلمات ربي ولو جشا عثله 
عدداع (لم : )١١9‏ ؛ «ولو أنما في الأرض من شجرة أقلام والبحر مده من بعده سبعة أبحر 
ها نفدت كلمات الله و 6" : لزلا ).ى 


افنفة أئظر الفصل الأول » د متهجه ؛ ب . المتبيح افد . 


مم 


يفترق الأشاصرة عن المشبهة والمجسمة في شيءء إو الاعتراف والتسليم بأنه لا 
يمكن معرفة « ذاث الله وصفاته وأفعاله » إلا قياساً على ذات الانسان وصفاته 
حير من التمادي في الباطل2"'90 , 


ب قياس الأولى : ولم يذكره علياء أصول الدين في نظرية العلم كجزء من 
النظرية كبا ذكره علياء أصول الفقه في نقدهم للمنطق الصوري القديم ووضع 
منطق أصولي جديد بدلا عنه . ولكن يظهر معناء في نظرية العلم في عرض موقف 
المهندسين في الإلهيات 4 إذ أن الغأية فيها ١‏ الألهيات ) و الظن والأحد بالأحصرى 
والآخلق » . وهو أقرب إلى فعل الشعور منه إلى القياس ذي القواعد والأصول . 
إذا كان الانسان عاكاً و فالله » أولى بالعلم » وإذا كان الانسان قادرا و فالله » أولى 
بالقدرة » وإذا كان الانسان حياً « فال » أولى بالغحياة ء وإذا كان الانسان سميعا 
بصي رأمتكلاً مريداً « فالله » أولى بالسمع والبصر والكلام والارادة » وهكذ! في بأقي 
الأوصاف والصفات2"”0 . فإذا كان قياس الغائب على الشاهد أصل التشبيه قفإن 
قياس الأولى أصل التنزيه ولو أن بدايته في الحس ولكته يجمل اللا محسوس أولى 
بصفات المحسوس. فهو في حقيقة الأمر تشبيه مقنع أو تشبيه يصارع نفسه في صورة 
تنزيه » وتكون قمة أنتصاره في تأكيد التعالي المستمر #تعالى الله عما يصفون# الذي 
يكمل القياس نبائياً ويطلقه من بدايته الحسية(*27 . 


ج ‏ ما لا دليل عليه يجب نفيه : ويتفق عليه علياء الأصول » أصول الفقه 
وأصول الدين . فالدليل على الشيء وجوده . وما الفائدة من وجود شيء لا دثيل 
عليه ؟ وسجود الشيء هو البرهات عليه والبرهاتن على الشيء هو الذي يوجده . 
قالبرهان علة الوجود» والدليل أساسه . لذلك كان العلم أساساً هو الاستدلال 


(514) الواقهف ص “ا ا . 
(516») أنظر الفصسلين تامس 9 الوعي الخنائص أو الذاتت *» والسادس «الوعي المتعين أو المشات» , 
(535) الواقف من 735 وقد فصله أبن تيمية كثيراً في كته المنطقية . 


وو 


اثباتاً أو تفياً » بالعقل أم بالواقع . وكان هم المتكلمين نقد آدلة المثبعين لشيء 
وبيان ضعفها عقلاً أو حصرها ثم نفيها واقعأ . ولولا ذلك لانتفت الضروريات 
لحواز إن تكون هناك أشياء لا نراها ولا دلائل عليها ولانتفت النظريات لحواز 
معارض للدليل لا نعلمه . ولا كان ما لا دليل عليه لامتتاه كان اثباته ممالا إِذ أن 
قدرات الانسان تمنع من ائبات شيء لا دليل عليه , وإذا كان عدم الدليل في نفس 
الأمر ممتنعم فذلك يكون دافعاً على البحث الدائب عن الدليل وعدم اثبات شيء لا 
دليل عليه . وعدم الرضا بالعلم الظنبي والمشكوك فيه والجهل . والوهم ء ودفم 
المعارض لأن ذلك صروري في القطعيات . والدليل هو الدليل العقلىي الخالص 
الذي يشمل الحس والوجدان والذي لا يعتمد على الايمان بشيء مسبقاً وإلا كان 
حكبيأ وابتسار؟ . وذلك يتطلب قدراً من الشجاعة والاعتراف . فوجود الأشياء 
معرفتنا لها . ومن ثم تكون الأولوية المطلقة للمعرقة على الوجود' "5 . 

ه ‏ المقدمات : وهي مادة العلم التي يتم الاستدلال عليها وعي على 
نوعين : قطعية وظنية . 

1. المقدمات القطعية : وهي المقدمات ألتِي تنش منها نتائج قطعية إذا صح 
الاستدلال ٠»‏ وتأي القطعية من طبيعة مادة المقدمات اليقيئية وكأن الصواب والخطأ 


اج ظز الك 


ليس من صورة العلم وحدها ولكن أيضاً من مادته غ وى سيم : 

,3 الأولبات 7 وهي الس دأهصسات التي له تلو أي تفسنى, ميا بعد بور 
الطرفين مثل المسلمات والبدعبيات : وتعتسد عليها نظرية العلم في بداية العلم ُ 
وذلك متأل وجود الانسأن ووجود العالم والشائق الضرورية النظرية أو العملية ومنيا 
شهادات الوجدإن التي لا تقل بداعة عن أوائل العقول . 

(؟) الحدسيات : وهي البديبيات العقلية الخالصة مثل دلالة اتقان الصنعة 
على الصائع . وهي أستدلال مباشر يلا مقدمات وتوسط بل بالقفز من المقدمات إلى 
النتائيج مباشرة . وهو مثل الأوليات ولكن هع قذر عن الاستدلال الجدسي أو مثل 
7 ا مواقف ص لا" وقد ركز عليه علياء أصول الفقه كثير! وأيضاً ابن تيمية في كتيه المنطقية . 


اناق 


القضايا التي قياساتها معها دون أن تكون متضمنة فيها . وهو ما يدركه الس أو 
العقل أو الوجدان مرة وإاحذة بلا تأمل أو انتظار أو تكرار أو تحقق . وقد يكون 
وجودياً كوجود الانسان أو بدنياً كالصحة والمر ضصأو « قزيولوجيا » كاللذة والأنم أو 
عاطفياً كالغم والفرح أو إرادياً كالقدرة والعجز أو نزوعياً كالارادة والكراهة أو 
إدراكياً كالادراك والعمى 2"**9 . وهناك معارف ضرورية حدسية تخبر عن الواقع 
بالخطاب اسذي يلقيه المتكلم على السامع . والعلم بالاتفعالات النفسية عن 
الآخرين علم بديبي بشرط وجود الأمارة مثل حمرة الخجل وصفرة الوجل . والعلم 
بالمبادىء الخلقية أيضا علم بديبي . 


(5) قضايا قيأساتهبا معها : وهي البديبيات المركية التى يمكن حلها إلى 
بديبيات بسيطة مثل إن الأربعة تساوي اثنين واثنين أي الاستدلال الصحيح الذي 
يقوم مقام بديبية ويعادل المعارف الفطرية. والحقيقة قد تختلف درجمة البداهية لهذه 
القياسات باختلاف درجة الوضوم واليساطة فيها وهي أشبه بالقضايا التحليلية في 
الرياضة بصرف النظر عن درجات التحليل ومدى خخطواته . 


(5 المشاهدات : وعي المدركات اللمسية التي يكم العقل بصحتها مم 
الحذر من نخداع الحواس , وظاهر الحس منيا يسمى حسيات وباطن الحس عنها 
يسمى ويجصدائيات . فبالرغم من تصداع المواس إلا أنالامراكسات الحسية 
موحودة5"9) . وهنا تتكرر الوجدانيات مرة ثانية فكأها في أوائل العقول وقي 
الحدسيات وفي القضايا التي قياساتها معها . وكأنها هي الشامل لمجموعة المعارف 
البديهية بصرف النظر عن مستوى البد!هة » العقل أم الس أم الرؤ ية الخدسية . 

(40 المجربات وهي المدركات السيية الي يحكم العقل يصدقها مع 
تكرارها وتحوها إلى عادات وقوانين ثابتة , لذلك أصبحت المشاهدة ومجرى العادات 
أحد مقاييس الصدق في علم الآصول وتكرار المدركات الحسية مثل تكرار المقدمات 


(4مد3) التمهيد صن لام ؛ أصول النين ص 8 - 5 ؛ التحقيق الام عن هخ . 
(4515 انظر ثالنا . أقسام العلم , ” _ائبات العلم الضروري . 


فى 


في الاستدلال كلاهما يؤدي إلى اليقين2**7 . 

(7) الوهميات في المحسوسات : وهي المدركات الحسسية العادية أو أسكام 
الحس مثل الحسيات على مستوى العقل مثلا كل جسم في جهة . ويمكن تسميتها 
المحدوس الحسية التي قد يكذبها العقل ولكتها جزء من المصرفة البشرية وصادة 
العلم . 

(0) المتواترات: وهي الأخبار التي يمتنم في رواتهبا تواطؤهم على الكذب . 
ويدخل موضوع التواتر كها هو وارد في علم أصول الففه في نظرية العلم وليس فقط 
باعتبار الأدلة التقلية أو العقلية النقلية . فالتواتر يؤدي إلى العلم الضروري مشل 
العلم يوجود المدن أو العلم الاستدلالي مثل العلم بالتوحيد . يقييد العلم على 
عكس أنصار المعارف الحسية أو العقلية أو الذين يجوزون اجتماع الأمة على أقطأ 
وبالتالي يمنعون أن يكون الشوائر أساساً لعلم ضروري2*0 . وقد فصل علم 
مصطتم الذيث وعلم أصول الفقه شروط التواتر وإفادته لليقين وهي أربعة : 
اتفاق المتن مع شهادة الحواس ويجرى العادات منعاً للأسرار والخرافات » وأن 
يكون السند متعدد الرواأة مستقلين عن بعضهم البعض ليمشع تواطؤهم على 
الكذب ء وأن يكون العدد كافياً حتى يزيد من احتمال اليقين , وأن يكون انتشار 
الروأية متجانساً في الزمان منعاً لانتيحال الأخبار أو لمؤامرات الصمت حول الخبر 
الصحيح . والمشهور خبر ينقصه تجانس الانتشار في الزمان إذ!ا كان أولاً محصور! 
ثم انتشر ثانياً وربما كانت المصلحة سبباً في اتتشاره . فالمتواترات هي الروايات 


(51) يضسم البغدادي من العلوم النظرية العلوم بالتجارب والرياضيات كعلم الطب في الأدوية 
والمعالجات. وكذلك العلم بالحسرف والصناعات . وقد يقم في هذا التوع ما يستدرك بالقياس على 
المعتاد غير أن أصوطا مأخرذة من التجارب والعادات . أصول الدين عي 1١14‏ . 

(91؟ ينكر السمنية أن التوائر يفيد العلم لاعتمادهم على المعرفة الحسية وحدها . كيا يتكره البراجمة 
لاعمادهم على العقل . وينكره النظام لتجويزه اجتماع الأمة على الخطأ . هالأخبار المتواضرة لا 
حجة فيها لأنه موز وقبوعها كذيا . أصول الدين ص ١١‏ - 384 ؛ القفصل جاه عن 1539 
*84! ؛ وقد نش رد فعل عل النظام مؤداه أن ما اثفقت عليه أمتنا بأرائها تمي معصوعة بمخيلاف 
مائر الأعم ء ولا برهان عل هذا ١‏ الفصل جاه . ص ؟15 . 


احالف 


التاريخية الصجيحة بالاشتراك مع دلائل الحس والعقل . بلى انها لا تفيد اليقين 
بمفردها إلا باعتمادها على الحس والعقل . وقد أتى الوحي كمقدمات من غذأ 
النوع . والتواتر ليس جمع أحاد وإسحاد سل هو نخبر مستقل واحد له وحنته ويناوه 
الداخلي لأن محصوع ظنين لا يكون يقيئاً . يقين خبر الواحد في عدالة الراوي 
وضيطه وصدقه . وله شروط شخاصة . ولا مهم أعتبار العلم العاشيىء عن التوائر 
ضرورياً أم كسبياً . فهو ضروري بعنى أنه معرفة بديبية كمعرفة الحس وبداهة 
العقل وهو كسبي لأن التواتر يقوم على شروطها مجصوعها دليل الحس والعقل 
والوجدان7*''؟ . ويدخخل التواتر نفسسه كجزء في نظرية أعم وهي نظرية الخبر 
وقسمته إلى توائر وأحاد ومتوسط بينهيا وهو ما فعله علياء أصول الفقه في باب 
الأخبار . ويظهر أثر هذه القسمة في النظر والعمل على السواء . فالتواثر يورث 
اليقين في النظر والعمل فى حين أن الآحاد يورث اليقين في العمل فقط ء ويكون 
في النظر ظنياً. وإذا كان التواتر يورث علماً ضرورياً والآحاد علماً مكسباً فإن التوسط 
بينبيا يقوم على قرائن واستدلالات أعرى . والأخبار كلها من تواتشر وإحاد 
ومستفيض. تدخل في قسمة أعم للخير من حيث هو خخبر إلى خبر صادق وخر 
كاذب . فالخير الصادق مطابق تلواقم , والخبر الكاذب غير مطابق للواقع . والخبر 
هو المعلن بلسان شخص حي هرثي وليس رسالة أو تبليغاً باطنيا أو خمارجياً : أي 
أنبا الروأيات التاريخية الشفاهية أو المدونةء وهي إساس المعرفة التأريخية 21*29 , 

وقد اتختلف القدماء في ترتييهدا أو فى عصددها0*"" ., والحقيقة أنه يمكن 


(4719/5 أصول الدين ص 175-31 . صن 4١‏ - 7# 4 شرح التفتازان من 0 ا, عن وب ؛ الفصل 
جاه ص 149ء التحقيق التام ص 4 4 أنظر ايقس رسائتنا ,عتضوع»8 وعفمطيهاة وما 
1 وأيضا « علم أصول الفقه » ء دراسات اسلامية . 

876 'أصول الدين ص 14-17 صن 17 قل ء السفي من 78 - 4” ء الشاقعي ص ١1-5٠١‏ 1؛ 
شرم الغتازاي عن غلا ص 75*86 ؛ حاشية التفتازأي ص 8 , 

(4/ا؟) يرتبها الاتجي كالاي : ١‏ الآوليات ؟ ‏ قضمايا قياسائيا معها " . المشاهدات 6 الملجريات 
© ب إلحلسيات 5 - المشوائرات لال آلوشمياات في المصسومسات ؛ ومجعل الغزائي مدركات العلوم 
سعاٌ 1 الحسيات ؟ ‏ العقل اللحض ”- الشوائر 4 . القياس © السمعيات 5.. لمات 
الختصم ع الاقتصاد مي 18-1 . 


تصليفها في مجموعات ثلاث : المس ء. والعقل . والخبر . فالحس يشمل المشاهدات 
والمجربات والوهميات. والعقل يشمل الأوليات والحدسيات والقضايا التى قياسساتها 
معها . ثم يأتي الخبر في النباية الذي لا يستقل بذاته ويعتمد على مقدمات الحجس 
الثلاث ومقدمات العقل الثلاثك225*0 , 


لى يخفل القدماء تحليلات الشعور وم تكن تحليلات الشعور غائبة عتدهم . 
فالدظر حركة للنفس نحو المبادىء وترتيبها نحو المطلوب » النظر عمليثان 
شعوريتان . الفكر حركة النفس في المعاني » حديث النفس » والعلم الضروري 
علم بداهة الأشياء في النفس . والاستدلال نظر القلب للمطلوب ء والايميان 
تصديق النفس . وهي عظيمة النفع في العلوم » مشتركة بين الناس » يسهل أقناع 
الآحرين بها . ليس النظر تحليل العقل لذاته والتفكير في موضوعات صورية خائصة 
بل هو التأمل والتفكر في النفس وفي الطبيعنة وفي معاني النخصوص والآيات . 
فالموضوع إما نص لغوي أو ظاهرة طبيعية » والانسان جزء من الطبيعة ٠‏ النظر نظر 
في موضوع ء والموضوع الخارجي يتحول إلى موضوع داخلل وجوداً وعدما . النظر 
هي الاعتبار أي رؤية الدلالة في الشعور . وموضوصات علم أصول الدين 
موضوعات شعورية أساساً يمكن تأسيسها عقلاً أو بناؤها وأقعاً . هي موضوعات 
انسانية . التوحيد بناء شعوري . والمرية تجربة شعوريةء والفعل محقيق 
شعوري . والفصل تحليل شعوري ؛ والنبوة بعد شعوري » والمعاد اتجاه شعوري . 
قبالرغم من أن شهادات الوجذان لم يكن لحا قسم خاص في المقدمات القطعية إلا 
أنها موجودة في كل نوع وكأآن الس والعقل والخبر أبعاد للشعور ء وكأن الشعور 
يتخارج في الحس والعقل والخبير97"'؟ . وي حياتشا المعاصرة تأغصرنا علها عرضه 


إلففيقة المواققفب صن 6؟ ؛ الطوالم ص ١‏ الحصل ص م 5 ؛ القاصمد ص 475 - 44 ؛ التحقيق 
التام ص ثم ؛ الاقتصاد ص 18 ؛ شرع التقتازاني ص ه8؟ 55 ؛ المقاصد ص 44 -8؟ . 

(6؟1) سأورد عنا عينة من التصوص القدية الي تبدو فيها تحليلات الشعور عنك القدماء مثل « النظر 
حركة التفس .  ,‏ ما ايتذىء في النفس » الانصاف ص 1١4‏ , والاستدلال هو نظر القلب . . . 
العلم الضروري الذي يلزم نفس المخلوق » التمهيد ص 6ه" ؛ : الدليل كا دل بصفته النفسية > 
الارشاد من /ا ؛ و فكل هذه المعلومات توجد غختزنة في النفس » التمهيدت ص 37 ؛ امد 


دم 


القدماء فغلبنا الخبر على شهادات الحس وأوائل العقول وأصبح الدليل الوحيد هو 





ب الممتزلة العظم يأنه أعتقاد ألشي ء على ميا هو ييه عم توطيد النتفس الأرشاد من ١19"‏ ؛ ومن 
حكم المتمائلين وجوب استوائهها في صفات النفس » الشاسل صن 25 ؛ د المطلوب إن لى يكن 
مشعوراً به أستحال طلبه لأن مالا شعور يه اليئة لا تصير النفس طائبة له وإن كان مشعورا به 
إستجال طلية ع اللحصل ص + ؛ ه المقدمتان لا يجتمعان في الذهن معأ لأنا عتى توجهنا إلى حكم 
مقصورد امتنع من في تلك المالة التوجه إلى آخر بالوجدان » اللواقف صن 6 ؛ ويتم العلم عند 
المعشزثة يركون النتفس إليه » المواقف عن >* ؛ : التيء إذ! علم يلميته اطمأنت إليه النقس » 
المواقف عم 497 ؛ ع اصناف الادراكنات , الأول الحكم بالكل على الرئي والثاتي وجداني » 
المواقف عى 8*؟ 4 و وأما بطلان الثاني فبالوجدان ‏ المواقف عى 904 ؛ وما لا تدركه النفس » 
مف المريد ؛ « صفة للتفس » شرح الخريدة ص ؟؟ ؛ : والراجح أن التصديق غير الزم لآن 
مرجعه الكلام النفساي ٠»‏ محغة امريد ص "١‏ ؛ : الآيان هو حديث النفس » حاشية العقيدة م 
5 « العلومية بحكم الوجدان ؛ العثم من المعأتي النفسية فحصوله في النفس علم يه » شيرح 
للقاأصد ص /507 ؟ « تصور العلم حاصل بالوجدان « آشرف للقاصد ص 5 ؛ « الفكر حركة 
النفس » شرح المقاصد هي ه ء وما أكثر هذه التصوص عند التقدمين والتآخرين . والقرآن ذاته 
حديث شعوري يربط العالم كله بالشعور ويجعل الشعور اليقظ الوعي والاحساس محوراً للعالم . 
وينقد اللاشعور . وقد ذكر لفظ وشَحْرَه في القران 7؟ مرة كلها في صيخة النفي طولكن لايشعرون» 
أو #وما يشعرون » نقدأ للاشعور وإذكاء للشعور . كلما أن الشعور له عرادفات عديدة مثل القئب 
١799‏ عرة) والفؤاد (5؟ عرة) والنفس (50؟ مرة) . وكل منها شرط الادراك الحسي وأساسن الوعي 
بالعالم » وكل منها له مضمون كموضوع مثلا طفانها لا تعمى الابصار ولكن : تعمي القلوب التي في 
الصدور» (5؟: 45) 1 «إوإنا جعلنا في قلويهم أكنة أن يغقهوه وفي أذائهم وقرا» وما : لاضع 
«أفلم يسيروا في الأرض فتكون لهم قلوب يعقلون بها4 (17: 4) ؛ طأفلا يتدبرون القرآن أم 
على قلوب أققالها» (/ا2 : 714) ؛ إن في ذلك ذكرى لمن كأن له قلب أو ألقتى السمع وهوشهيد » 
:5٠(‏ /990) ؛ ولكل منها مضمون: أما مضمون سلبي مثل #إفيطمع الذي في قليه مر » (58: 
9) ؛ #سندخل في قلوب الذين كفرو! الرعب» (7: )15١‏ ؛ طولا تجمل في قلوبنا غلا» 
)1١ :05(‏ ؛ «وأشربوا في قلويهم الحجل» (97:7)؛ طنأما الذين في قلويهم زيخ» (8: /0؛ 
«فأعقبهم نفاقاأ في قلربهم»(؟: 7 )١5‏ 1 #فيتبؤهم بما في #لريهم» (5: 4 ؟ #ريية في 
قتربهم» (5: ١١‏ ؛ «ني قلوبهم الحمية» (48 : 756) ؛ طاولا تكتموأ الشهادة ومن يكتمها فإنه 
الم قلبد4 (5 > '588) ؛ «إيشهد الله على ما في قليه وهو الد الخصام» (5: 4 )1١‏ + أو مضمون 
لحجابي مثل «إوهو الذي أنزل السكينة في قلوب المؤمنين» (48 : 4) ؛ طوالله أعلم ما في قلويكم 
خيراً» (4 : )7١‏ ؟#ولكن قولوا أسلمنا ولما يدخخل الايمان في قلوبكم» (44: ') ؛ ويكون ب 


ا 


وكال الله » و و قال الرسول » في حين أن ابر له شروط وفي مقدمتها الاتفاق مع 
شهادات الحس وبداهات العقل . واسقطنا المدركات الحسية والتحليلات العقلية 
من مقنماتنا النظرية ء وتمولت شهادات الوحدات إلى اتفعالاات عامة تشم عن ضصيق 
النفس وتبرمها بالبيئة ورقضها للواقع ورغبتها في الثأر والانتقام . فضمر الوحي » 
وتحجرت الثبوة » وتقوقم النص داخل نفسه . يتحدث الم منون لبعضهم البعض 
دون ما قدرة على الخوار عنم غيرهم وأصبحت المقدمات القطعية في العلم هي 
مسلمات الايمان أو موضوعات الغيب التي تدخخل فيها روايات الدين الشعبي 
وخيالاته والى تكون أكبر دعامة للسلطة السياسية وللنظم القائمة. وقي علم الكلام 
المتقدم كانت هذه اأقدمات السبع التفصيئية مجرد أقسام للعلم الضروري الذي 
يشمل : 

أ العلم بالذات ويوجودهاء فهذه هي الضسرورة الوجودية أو البداهة 
المباشرة مثق أنا أفكر . أنا أحياء أنا أكتب »ء أنا أتنفس ء أنا أحس » أنا موجود . 


- الفؤاد أي الوعي كذلك شرط الادراك الحسي «وجمل لكم السمع والأبصار والأقئدة» 1١(‏ : 

؛ طما كذب الغؤاد ما رأى» (57: )١1‏ ؛ أو يكون دا عمضبرن «وأصيم فؤاد أم موسى قارضاً» 
نم5 : )٠١‏ ؛ أو باعت طفاجمل أقكدة من الناس تهوي اليهم» :1١4(‏ /890) ؛ أو قيمة #مهطعين 
مقنعي رؤوسهم لا يرتد اليهم طرفهم وأفتدتهم هواء» (14: 57) ؛ أو عمل «إكذلك أنتبت به 
قؤادك» (ه؟ : 89 ؛ أما مضمون الشعور قواضمم في عديد من أيات النفس مكل #تعلم مأ في 
نفسي ولا إعثم ما في نفساك» (5: 5 ؛ طاغخطوعت له نفسه قتل أنحيديه (5: )5٠١‏ ؛ #تأسرها 
يوسفب في نفسه ولم يبدها لهي (؟١‏ : لالا) ؛ طفأوجس في نفسه خيفة موسى » :7١(‏ /010) ؛ 

#قفيصبحوأ على ما أسروا في أتفسهم نادمين6 (4: 2«7) ؛ #وضاقت عليهم أنقسهم وظنوا أنه لا 
ملجأعن الله إلا إليد4 ره : 6ذاع ؛ #الله أعلم بمافي أنفسهم» ١ : ١١(‏ ؟ «إستريهم أيائنا في 
الآفاق وفي أنفسهم» (21 : 07) ؛ وهله موضوعات درئسة مستقلة . لا إريد إذن أن يأتي أحد الآن 
أو فيما بعد من المستشرقين أو المستغربين المستعربين ويدعي يأثر أحد الاتجاهات الفلسفية 
المعاصرة أعني الظاهريات «القينومينولوجياء فهؤلاء , ما زال الغرس اطاراً مرجعياً لهم ونقطة أحالة 
أما لانتسابهم إلى الغريب كالمستشرقين أو لتغريبهم كباحثينا المستغربين . وأكرر التنبيه مرة ومرة وأنا 
أعلم أنه تن يستمم أحد إلى قولي وكأن تفريغ الحشارة من مضمونها أحد الوسائل للقشاء على 
ابداعنا الذاتي . #اللهم هل بلغت الهم ناشهد» . 


كس 


ب ب العلم بالمدركات الخحسية عثل أرى الورقة أمامي ٠»‏ أحس بالقلم في 
يدي » أسمع صوتا في الخارج . وعند يعضى القدماء » قد تحمصل بعض المدركات 
من غير طريق ء مثل حصول إبصار من غير بصر أو سمع من غير أذن . وهذأا 
جائز في المدركات العقلية وحدها التي ليس لها حاسة بل تلك التي تنتج عن تحليل 
العقل أو رؤوية الشعورء وثما طريقان للمعارف . وإن إدراك الدلالات إدراكا 
' مباشرا لا يعني تدخل أفعال خارجية في الشعور بل تعني أن الشعور مفتوح بطبعه 
وخالق بطبعه وقادر على رؤّية المعاني رؤية مياشرة . ويستسيل خلق مدركات 
حسية بلا حواس . ئيس كل احساس ادراك » فالاحسساس يلزمه الانتباه حتى 
يتحول إلى إدراك » واللادة الحسية تحتاج إلى دلالة . الشعاع الخارجي من اللوضوع 
إلى الذات هو الانطباع ليسي يقايله شعاع إخر داخلي من ألذات إلى الموضو ع وهو 
الادراك . وذلك عمل الشعور وحده9") , 

ج ‏ العلم بأحوال الذات . فالذات ها أحوال مثل الهم والانقطار وهي 
المدركات الوحدائية 25*50 , 


وبالتالى تكون المعارف أوائل العقول وشهادات الحس ومعطيات الوجدان كياأ 


وضح في علم الكلام المتقدم . 
وفي علم الكلام المتآخر إيضاً قد ينقسم العلم الضروري طبقاً لكمال العقل 
إلى علمين : 


أ .ما يعد من كمال العقل ويستند إلى ضرب من الخبر مثل تعلق الفعلى 
بفاعته ( وهذ! لا يجتاج إلى بر بل الخبر في حاجة إليه) . وعلم اخبر لا يستشد إى 
العلم يظل بدمهيا . 
(ا/؟) أنظر رمائتطا ‏ علوردامدة6جومدفط8 ماعل موذوة عا . 
امدققةه شرم الأصول من ل 


ننس 


دل عمسا لا يعد من كمال العقل ومختلف فيه العقلاء ؛ وهذا ئيس 
“نينا 

كان المتقدمون على هذ! الربط بين الس والعقل والكبر كمقدمات ضرورية 
مادة العلم وما دون ذلك لا يكون عليا . وكانت المقدمات القطعية غوذجاً للعلم 
الغمروري وأوفا المعرفة الحسية الناشئة من الحواس السليمة ٠»‏ المشاهدات 
والحسيات وتكون إحدى المقدمتين في القياس . وتسمى أحيانا مدارك العلوم أو 
الحسية ولا الاجسام المدركة كدمو أهضصر مستقلة ببسل الادراكات الي هن فصل 
الذات 15507 , والعلم الشعوري علم اضطرارىي بذيهي كالعلم السي ع وهواسأ 
يجده كل إنسان بنفسه ويشعر به دون أدنى شك ؛ وقد يسمى أحدهما بالآخر 
فيتساوى العلم بالمدركات مع علم المرء بنفسه مع استحالة جميع المتضادات 5430 , 

ب - المقدمات الظنية : أما المقدمات الظنية فهي أربع : 


)١(‏ المسلمات: وهي التي تقبل على أنه قد تمت البرهنة عليها من قبل في 
مكأن آخر . فعلم الكلام ليس علما مستقلاً بذاته عن باقي العلوم بل يبني مقدماته 
على غيره» وهي أقل المقدمأات الظنية خطورة إذ عليها يعتمد الذدعأة. ولذلك تحعددت 
فروع علم الكلام وأسالييه وهمستويأته فهناك علم الكلام العلمي أو الرياضي أو 
الانساني الذي يبد! يمسلمات أحد هذه العلوم ويعتمد عليها . وفي هذه الخالة 
يكون الفضل للعلوم الأخرى . ويكون علم الكلام مجرد « متسلق » عليهاء علم 
كل العصور وكل المفكرين وكل العلوم . ولما كانت مقدمات العلوم متغيرة طبقا 
لاكتشافات كل عصر تغيرت مادة علم الكلام وأصبح مشاعاً كالمرأة المشاع . ليست 
والنظريات القائمة لدعوة الناس . فهو مجرد علم اقناعي خخطابي جدلي ليس له مادة 
(95ا؟) المصيط عي /ا١‏ ؟ شرمم الأصول من 2 ١ش‏ ؛ الاتضاف من ١35‏ ؛ الإرشاد صن 14-1 . 


ومىمم أنظر الفصل الرابع ء نظرية الوجود ١‏ الكيفف ء المدوكات الحسية . 
(81؟4) التمهيذ ص 5" . 


تعس 


من ذاته ولا يقدم إلا الأسلوب والمحاجة . 

5) المشهورات : وهي التي يتفق عليها الجم الغفير من الناس أي 
المسلمات الاجتماعية المقبولة في كل مجتمع واإلتى تعبر عنها الأمثال الشعبيية وحكم 
الشعوب . وهي أيضاً متغيرة من عصر إلى عصر ء ومن مكان إلى مكان . ومن أمة 
إلى أمة . وقد لا يتفق البعض منبا مم المقدمات القطعية , مقدمات الحس أو 
العقل أو اللثبر . وقد لا يتقق مع المقدمات الظنية الأخرى مثل المسلمات . وقد 
تتغير كلية بعد أن يتم نقدها ورفضها ووضع مقابل ها أقرب إلى الصلاح وأكثر 
تعبيرأ عن روح كل عصر . ويقوم بذلك عادة الرواد والمفكرون الآحرار في كل 
عصر . وهي غير خصورة في عدد معين ء ومتنوعة وعلى جميع المستويات . كثيراً مأ 
تتعارض فييا بيتبا ى! هو الحال في الأمثال العامية9*') , 

5 المقبولات» : وهي الى تؤخذ من حسن الظن فيه وتصديقه وامتشاع 
الكذب عليه . وهي أقرب إلى التقليد لأنها تقوم على التصديق بمصدر الحكم 
وليس بالحكم ذاته كم] أنها أقرب إلى الخبر الذي يعتمد على صحة النقل » وق 
الاخبار من الانبياء غنى عنة . وعي الأقوال المأثورةوالسير والملاحم . المشهورات 
إذن عبارات لغويية تكشففب عن عمليات شعورية سابقة عليها مثلى التشبيه 
والتسيريه . وتدل على أنه لا يكن الحديث عن الله » أو عن العقائد إلا من خلال 
الثقافة الشعبية أو ثقافة الجماهيرء والأعراف والعادات والصور الذهنية المتوارثة في 
تراث الأسم والشعوبه . 


4585 أمثال يعض المشهررات  !‏ ئيس العتقد بأولى من عدد في قضية مثل الرحدة أو تحلق عتم بمعلومين 
أو قدرة بمقدورين فيا آخائم عن الاثثينية أو التعدد أو تعلق علم أو قدرة بمعثومات أو مقدورات 
ثلائة أو أربعة إلى ما لا جاية © بال الحكم عل المشاركين في صغة بالمساواة . لذلك نفى المعترلة 
قدم الصفات حتى لا تساوي الذاتاء وكون الله عالماً بعلم حت لا يساوي علمتا حرصاً على 
التنزيه . ج .. ؛ثبات صفات الكمال لله وبفي سقات التقص عنه سواء في الذات أو الصغات أو 
الأفعال وهي كلها صفات مشهورة قد بختلف عليها التاس + وتتغير من جثمم ألى تمع » وهو 
دين إلى دين . فالحسم صفة نقص. في علم الكلام الاسلامي وصفة كمال في ععلم اللاهموت 
المسيسي . والاشتيار غير المسبب ء اختيار الله لبي اسرائيل صفة كمال في علم اللاهرت 
البهودي وصفغة نقصص في علم اصول ألدين الاسلامي . 


يم 


زوع المقرونة بقسر ادن : مكل نسزؤزول المطر بوجود اليحابت ٠‏ وهي 
الاسهد لاللات أسيسية والمشاهدات والمجريات وأكثر المشهورات بولا 3 ولكعها ظنسة 
لاعتمادها فقط على القرائن الحسية دون بداهات العقول أو الخير . تما يدل علل 
أن مادة علم الكلام مستمدة من مشاهدة الحوادث ومجريات الأمور9©*؟ , 


وهنا تمحي التفرقة بين صورة المنطق وصادته . فلا فرق سين القياس الذي 
يعطينا صورة الفكر وبين الحسيات والمتوائرات الي تعطينا مادة الفكر . ولا فرق في 
مادة الفكر بين المقدمات القطعية والمقدمات الظنية . الكل معارف « كلامية » لا 
فرق بين صورة الفكر ومادته » ولا سين مادة ومادة . وهو ما بميز المنطق الكلامي 
عن المنطق الصوري , 
ثامناً : مناهيح الأدلة . 

وتبلغ نظرية العلم ذروتها في الأدلة . إذ أن نظرية العلم في نباية الأمر هي 
نظرية في الدلالة . قالدليل يؤدي إلى المدلول . والمدلول إلى الدال » والدال إلى 
المستدل » وكلها عمليات شعوريسة تتم بأفعال الشعور؛*"2 . الدليل هوما 
أمكن أن يتوصل بصحيح النظر فيه إلى معرفة ما لا يصح باضطرار 2*2 . فالعلم 
الحاصل هو المطلوب أو المدلول ء وازدواج الأصلين الملتزمين هذا العلم هو 
الدليل » والعلم بوجه اللزوم هو العلم بوجه دلالة الدئيل . وقد يكون الدليل علة 
أو معلول أو الاستدلال بأحدهما على وجود الآخر . لذلك تحصول سوضوع العلة 
والمعلول إلى مبحث مستقل في و نظرية الوجود  »‏ ويكون النظر في الدثيل اجماليا 
أو تفصيلياً » والواجب على المكلف معرفة العقائد بالدئيل الاجالي . وأما التفصيل 
ففرض كفاية . وقد يكون الدليل هو المرشد إلى معرفة الغائب عن الجواس وصوما 
يعرف بأسم الامارة أو الايماءة أو الاشارة أو العلامة أو القريئة أو الخال . ويسمى 


ع الاقتصاد عي ١4‏ .. 8؟ ؛ طوالع الأثوار صن 78 لال 

(4ى5؟) الاتصاقاص ١8‏ . 

رمم الاتضاف ص 5 ؛ ء الأرشاد صن م ؛ الاقتصساد من ؟؟ ؛ المعألم صى 5 ؛ المغتي جا « ء 
النظر والمعارقف هى ٠١‏ , 


لضن 


دليلاً مجازاً نظأ تتشابهه في الوظيفة مع الدليل . وقياس الغائب على الشاهد يقوم 
على أدلة من هذا النوع . والفرق بين الدليل والامارة هو أن الدليل يلزم من العلم 
به العلم يوجود المدلول أما الامارة فهي الي يلزم من العلم بها ظن وجود المدلول32*) 
وقد يكون الدليل عقلياً خالصاً أي الفكر والتأمل وقد يكون لغوياً نصياً فتكون 
العبارة أو التطق هي الدليل لأهها تعبر عن النظر والتأمل0*'؟ , والبحث في الدليل 
العقلى وهو الذي أدى إلى البحث في أنواع الأدلة ووجه الدلالة . فالدليل العقلٍ 
يلزم من وجوده وجود المدلول . وقد يحدث اللزوم من طرف إلى إخصر فيكون 
الاستدلال بالمشروط على الشرط أو بالمعلول على العلة أو بالعلة على المعلول . كي! 
يمكن من البحث عن البرهان ابطال النقيض وهو ما يسمى بيرهان الخلف . 

والآدلة ثلاثة :أدلة نقلية خالصة وأدلة نقلية عقلية أو عقلية نقلية وأدلة عقلية 
خالصة 21*80 . فالمطالب ثلاثة أنواع : الأول ما لا يتنم عقلاً إثباته ولا نفيه فهذ! 
لا يمكن اثباته إلا بالنقل أي الخبر مثل وجود الأشخاص والمدن . والشاني ما 





4150 المحصل من #59 ؛ المقاصد ص 47 ؛ شرح القاصد ص 41 

(خ5) التمهيد من 194 . 5٠‏ 4 يحيل الباقلاني الى كتاب ء كيقية الاستشهاد في الرد على أهل اللسحد 
والحتاد » مما يدت على امكانية استقلال نظرية العلم كلها أو بعفى أجزاء منها عن علم أصول 
الدين . وتظراً لأهمية الموضوع فإنه كاد أن يصبمح باببأ مستغلاً عن نظرية العلم يجعله صاحب 
المواقفف ف الموقف الأول ء في الرصد السادس كيا يجعله في المقصدين السابع والثامن في ار 
للوقف الأول المواقف ص #4 4٠‏ . ويمكن أن يدخل نظرا لأهميته ضمن بناء العلم في الفصل 
الثامن عن العقق والتقل . 

زخ4 45 « الدثيل أما عقل بجميم عقدساته أو نقفى يجميعها أو صركب منهها . الأول العقلي ؛ والثاني لا 
يتصور أن صدق المخبر لا ينفسه وأنه لا يثبت الا بالعقل . والثالثك هو الذي نسميه بالتشلي ثم 
مقدماته القريبة قد تكون عقلية محضة وقد تكون نقلية ممضة ١‏ وقد يكون بعضها مأخوذ من 
العقل وبحضها من التقل فلا بنأس أن يسمى هذا القسم بالمركب » الموائفب من 4" ؛ الارشاد 
ص م ؛ طوالع الأنوار ص 58 4؛ « الدليل العقل ثلاثة أنواع : عقلية خالصة أو سمعية خالصة 
أو مركب منبيا » الخلاصة ص * ؛ ١‏ الدثيل على ثلاثة أضرب : على له تعلق ممدلوله نحو دلالة 
الفعل على فاعله وعا هب كوته عليه من صفاته نسو سياته وعلمه وقدرت»ه وارادته . وسمعي 
شرعي دال عن طريق النطق بعد المواضعة ومن جهة معنى مستخرج من النطق ء ولغوي دال عن 
جهة المواطأة على معاني الكلام ودلالات الأسياء والصفات وسائر الألفاظ » الأتصاف عن 8؟ ؛ 


النض 


يتوقفب عليه النقل مثل وجود ١‏ الله » ووجود الرسول وهذ! لا يثبت إلا بالعقلى وإلا 
لزم الدور لآن الوحي يتطلب وجود « إله ه يرسل رسولا ؛ ومن هنا يكون العقل 
أساس النقسل ليس فقط من حيث قصد الوحي بل أيضاً من حيث مضصون 
الوحي والتصديق به وصدقه في الواقع . وفي هذه المالة يكون الدليل مركباً من 
العقل والنقل أو من النقل والعقل . والثالث مثل الحسدوث والوصدة وساشر الأمور 
العامة فهي أمور يمكن اثباتها بالعقل إذ تمتنئع معارضته بالدليل كينا غتنع معارضته 
بالنقل لأهبا غير متوقفة علي453؟ , 


نقد الدليل الثقلي : والحقيقة أن الدئيل النقلي الخالص لا يمكن تصوره 
نه لا يتمد إلا على صدق الخبر سناً متا ولام لا يبان إلا بالخس والمقل 


طبقاأ لشروط التواتر . فالخبر وحذه ليس حجة ولا يثبت شيشا على عكس ماهو 
سائد. في الحركة السلفية المعأصرة 2 أعتمادها مياه المطلق على وقال انلهج ودقال 


الرسول »واستشهادها بالحجج النقلية وحدها دون أعمال للحس أو للعقل ء وكأن 
الخثير حيجة + وكأن التقل برهأن »+ واسقتطت العقل والواقع من الاب قي حين 
أن العقل أساس النقل . وأن القدح في العقلى قدم في النقلى ٠‏ وأن الواقع أيضا 


(84؟) ١‏ الطالب ثلاثة أقسام : أحدها ما يمكن أي ما لا يمتنع عقلا أثباته ولا نفيه نحو جلوس غراب 
الأن على منارة اللاسكتدرية فهذ! لا يمكن اثباته إلا بالقل . الثاني مأ يتوقفه عليه التقل مثلى 
وجود الصانع ونبوة محمد ء فهذا لا يئيت إلا بالعقل إذ مو ائبت بالتقل لزم الدور. الثالع ما 
ماغنا نحو الحدوثك إد يمكن أثبات الصائم دونه والوحدة . غهذا يمكن أثباته بالعقل إذ يدنم 
حلافه عقلا بالدئيل الدال عليه وبالتقل لعدم ترققه عليه » المواقف عس 4" 49 ؛ وتوجد هذه 
الاتجاهات الثلاثة عند الحشوية وإهل الظاهر الذين يمثلون الاعتماد على النقل ٠‏ وعئد الأشاعرة 
الذين يعتمدون على النقل والعقل » وعند المعسزلة الذين يعتمدون على العقل . والحقيقة أن 
الأشاعرة يعسدون على النقل والعقل ولكن إبتداء من التقل الذي هو أسامس العقلى عتدعم . 
والمعتزلة يعتمدون على العقل والتقل ولكن ابعداء عن العقل الذي هو أساس التقل عندهم . 
الاقتصاد من  ”‏ 4 ؛ طوائم الأنوار ص ” ؛ المواقفب من 4" و حاشية الاسفرايني صن » ١‏ 
تحفة المريد ص 1 ١‏ ويشار أحياناً إلى آهل السنة والجماعة على أنهم «هم الذين أحاطوا علماً 
بطلرق الآخيار والسلن المأثورة عن النبي ؛ وميزواأ بين الصسيم والسقيم متها : وعرقوا أسيابي 
الجرح والتعديل . ولم يخلطوا عتمهم بشيء من أهل الأهراء الضالة» الفرق ص 790 . 


4 


أساس النقل بدليل « أسباب النزول 8 و« الداسخ والمنسوخ » . ولا يمكن اثبات 
صحة الخبر با معجزة وحدها ولا يمكن تصديقه فقط باثيات الصحة التاريخية عن 
طريق النقد الخارجي دون الاهتمام بالنقد ا!لداخللى أي بفهمه وتفسيره وإيجاد تطابقه 
مع الحس والعقل , عم التجربة البشرية الفردية والاجتماعية . الدليل اللي في 
حقيقة الأمر هو في نفس ألوقت دليل حسي وعقئي فالوحي متعدد الأطراف متشعب 
قي الحس والعقل . هو وحي وعقل وواقع ٠‏ ثلاثة “جوانب لشيء واحدء الوحي 
أحدهاء يقوم على العقل ويرتكز على الواقع . ليس العقل مغلقاً على نفسه بل 
يضم الوحي » والوحي ليس صورياً بل يقوم على الواقيع » والواقع ئيس مادياً 
مصمتاولكنه يتقبل الوحي كيبا يتقبل تنظير الواقم له . بل إن ما يعلم بالقياس 
والنظر أو بالفس والمشاهدة لا يعلم بالخبر . فالحسى والعقل من شروط التواثر 
ولا يعطي الخبر جديد! مستقلا عن المعارف الحسية والعقلية . ما غرف بالحس أو 
النظر أو الاستدلال لا نحتاج إلى معرفته بالخبر باستئداء « الشعائر » وهي بالنسبة 
للعقلاء العمل الصالم لأعبا بواعث على التقوى . قل يؤر كر إلخير وحذه في العامة 
لأا لا تقدر على استعمال العقل وتؤثر آلخيال » ولا تقدر على فعصل الحسن لذاته 
وتنب القبح لذاته وحاجتها في ذلك إلى الخبر . يقين التواتر ليس من الخبر باعتياره 
خبراً بل من شروط التواتر وفي مقدمتها التطابق مع شهادة الحس والعقل والوجدان 
وامتناع التواطؤ على الكذب . فالتواتر يتضمن يقينه الداخلي دون حاجة إلى صدق 
خارسي خاصة ولو كان عن طريق هدم قوانين الطبيعة أو مناقضة أوائل العقول أو 
اضطراب في المعارف الخحسية عن طريق العجزات7 255 , 


59 «النقئيات يأسرها مستندة الى صدق الوسول . فكل ما يتوقف الحلم بصدق الرسول على العلم به 
لا يمكن أثبانه بالنقل وإلا زم الدور . أما الذي لا يكون كذلك فكل ما كأن خبراً بوقوع با لا 
يجب عقلاً وقوعه كان الطريق إيه النقل ليس إلا وهو اما العام كالعاديات أو الخاص كالكتاب 
والسنة والخارج عن القسمين ويمكن آثباته في المملة . بالعقل والثقل مها المحصيل ص 7١‏ - 
+ ؛ والدايل اما ,أن يكون عركياً من مقدمات كلها عقلية وهوعوجود . ار كلها نقنية رهد! 
عال لأن احدى مقنات ذلك الدليل هو كون النقل حجة ولا يمكن ثثبات النقل بالتقل أو 
بعضها عقل وبعضها تقل وذلك موجود. . . الضابط أن كل مقدمة لا يمن اثيات التقل الا بعد 
لبوتها فإنه للا يمكن الياتها بالتقل . وكل ما كان أخباراً عن وقوع ما جاز وقوعه أما جاز عدمه فإنه ‏ 
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والدليل النقلي يقوم على التسليم المسبق بالنص كسلطة أو كسلطة إلطية لا 
يحكن مناقشتها أو نقدها أو رفضها. فهو دليل ايمان صرفه . يعثمد على سلطة 
الوحي وليس على سلطة العقل وبالتالي فلا تلزم إلا المؤمن بها سلفاً » تلزم 
المسلمين ألموٌ مثين واحتبيك ايم دون السلمين :م غير المؤعنين ودوب سائر أهمل الملل 
والتحل الذين لا يؤمنون بسلطة الوحي . وبالتالي يفقد العلم بهذ! الدليل قدرته 
على الختوار مع الخصوم سواء من الداخل أو من الخارج وهو الذي أي للدفاع عن 
العقيدة ضد متتقديها من أعل الْزيسم والبدع والأصواء إلضالة 5 ف هله الجالة لي* 
تنفم إلا حجة العقل وحده الذي يشارك فيه الجتميم ويسلم ببرأهينه وحجبجه ء فإذا 
كانت المدارك الحسية والعقلية عامة مع كافة الخلق إلا من لا عقل له ولا حس 
وكان الأصل معروفا فإن التواتر بنفسه لا يفيد عليأ ولا ينفع إلا من أمن به ووصل 
إليه كا إن السمعيات لا تنفح إلا من يثيت السمع عنده52**) . وقد جعل ذلك 
مهمة المفسر الدفاع عن حقوق ١‏ الله » مصدر النص دون حشوق الانسأن . نصب 
نفسه مدافعاً عن حقوق الله ناسياً حقوقه هو كإنسان وغير عالم بأن الدفاع عن 
حقوق « الله » ليس من مهمته . وبأن الدفاع عن حقوق الانسان هو في نفس 
الوقت دفاع عن حقوق «١‏ الله » . وأن أثبات حقوق الله » دون اثيات حقوق 
الانسان هو في حد ذاته انكار لحقوق « الله » . إذ لا تبت حقوق «دالله » وفيها 
انكار الحقوق الانسان . 
- لا يمكن معرفته إلا بالحس أو بالنقل وما سوى هذين القسمين فإنه يمكن إثباته بالدلائل العقلية 
والتقلية » المعالم ص ١‏ - 4 ؛ « والدليل إن لم يتوقف على نقل أصل فعقلي وإلا فنقلي سواء توقف 
كل من مقدماته القريية على النقل أو لا . وقد يخص البقل بالأول » ويسمى الثاني مركياً . وأما 
القلى الحض فياطل إذ لا بد من ثبوت مدق التبر بالعقل ء والمطلوب أن أمسستوى طرفاء عند 
العقل قائباته بالنقل وألا كان توقف تبوت التقل عليه قبالعقل وإلا فبكل متبيا » المقاأصد عن 69 
48 . أيضاً الفصل جه » صن 7305 ؛ التسفي ص *- 8* ؛ شرح التفتازاتي ص © * : 
(151) « وآما المتوائر فإنه ناقبع ولككن في حمق من تواتر إليه . قأما من لم يشواتر إلينه من وصل اليندا في 
الحال من مكان بعيد لم تبلفه الدعرة فأردنا أن نبين له بالتواتر أن ثبينا وسيدنا محمدا 886 تحدى 
بالقران ء ولم يقدر عليه ما لم يمهله مدة من يتواتر عنده . وربٌ شيء يتواتر عند قوم دون قوم» 
الاتتصاد ص 75 ؛ انظر أيضأ أرتباط التواتر باليقين الحسي والعقلي وبشروط التفسير والتأويل في 
الحصون الحميدية ص 3١5-4٠٠١‏ , 


اب 


ويصطدم الدليل التقلى بمشاكل اللغة والتفسير والفهم . فالنصى ليس حجة 
عقلية بديهيية بل هو خاضم لقواعد التفسير ولأصول الفهم ولشروط الادراك ؛ 
النص بذاته ليس حجة بل هو مقروء ومفهوم ومفسر ومحول إلى فكرة في زمأن محدد 
أو مكان معين . لا يكون الدليل التقلي دالا إلا بعد المواضعةء ومن جهة المعنى 
المستخرج من المتطق ظهرت اللغة كأاحد معكونات الفكر؛ وظهر الدليل اللغوي 
دالا من -جهة المواطأة على معاي الكلام . والدلالة اللفظية لا تفيد اليقين في علم 
أصول الدين على عكس ما قد تفيده في علم أصول الفقه . ومن ثم فالدلاثئل 
النقلية كلها لا تفيد اليقين نظرا لاعتمادها على اللنات . ولا كسان الدليل مكتويا 


فقد ظهرت الرموز والحروف كأحد مكونات الدليل 250 . كيأ يرتبط الهم بمعرفة 


45845 و وقد يستدل بتوقيف أهل اللفة لنا , . . على أن كل عن خبرنا من الصادقين بأنه رأى نارأ أو 
إناناً وهو من أعل لغتنا يقصد إلى افهامنا أنه ما شاهد إلا مثل ما سمى بحضيرتنا نار أو انساناً 
لا تحمل يعقى ذلك على بعض لكن مموجب الاسم وموضع اللغة ووجوب استعمال الكلام على 
ما استعملوهء ووضعه من ححيث وضعوره : التمهيد عن 8" . 8" ؛ : الدلالة النلفظية غير يقينية ؛ 
#لحصل صن /ا؟ ؛ ‏ الدليل النفظي لا يفيد اليقين إلا عند تعيئه أمور عشرة : عصمية رواة 
مشردات تلك الألفاظ . واعرابيا » وتصريفها . وعسدم الاششراك , والمجساز » والتقل . 
والتخقيص بالاأشخاص والأزمئة » وعدم الاضمار . والتاخير والتقديم . والنسخ ؛ وعدم 
المعارضى العقل + المحصل صن "١‏ ؛ « الدلائل التقلية لا تغيد اليقين لأنها عبنية على نقل اللغات 
ونقل النحو والتصريف وعدم الاشتراك وعدم المجاز وعدم الإضمار وعدم النقل وعدم التقديم 
والتأخير وعدم التخسيص وعدم النسم وعدم المعارض العقلى » وعدم عذه الأشياء مظنون لا 
معلوم والوقوف عل المظنون مظدون . وإذا ثبت هذ! ظهر أن الدلائلى النقلية ظنية وأن العقلية 
فعلمية + العام ص 4 ع و الدثيل النقلي ما صح تقله من عرف صدقه عقلا وهم الأنبياء وإنا 
يقيف نا اليقين إذة توائر عندنا وعلمنا عصمة روأة العربية وعدم الاشتراك واتجاز والاضسار 
والتخصيص والنقل والنسخ والممارفى العقلي الذي لو كان لترجح إذ العقل أصل التقل وتكذيب 
الأصل لتصديق الشبرع عمال لامتلزامه تكذيبه أيضأ » طوالع الأتنوار عن 8؟ ؛ : ولا خحفاء في 
أفادة التقلل الغلن . وآما افادته اليقين فيتوقفب على العلم بالوضع والارادة وذلك بعسمة روأة 
العربية وخدم مثل النقل والاشتراك وامجاز والاضمار وتلعارفى العقل إذ لا بد معه من تأويل 
النقل لآنه فرع العقل فتكذيبه تكذييين .العم قد تنضم إليه قرآثن تنفي الا <تمال غيفيد القطع 
بالطلوب ويتفي المسارضص كبا في المقليات : اللقاصد من 44 .ع 48 ؛ ووقد لحق بهذا الياب 
دلالات الكتابات والرموز والاشارات والعقود ء الدالة على مغادير الاغعداد وك ما لا يبدل إلا 
بالمواطأة والاتفاق : الاتصاف من 18 . 


فس 


قواعد التفسير » سواء في متطق الألفاظ مثل الحقيقة والمجاز, والظاهر والموٌ ول» 
والمجمل والمبين ء والمحكم والمتشابه » والمطلق والمقيد إلى أخمر ما وضعه علياء أصول 
الفقه . ويساعد ذلك متطق السياق من فحوى الخطاب وللحن الخطاب . وصلة 
النص بالواقع في « أسباب النزول » و« الناسخ والمنسوم ؛ . وبالتالي فإن الحجج 
النقلية كلها ظنية حتى لو تضافرت واحمعت على شيء أنه حق لم يثبت أنه كذلك إلا 
بالعقل ؛ ولو بحجة عقلية واحدة وذلك لاعتمادها على اللغة والرواية والأقيسة 
ولاحتمال وجود المعارض العقلى . ولا تتحول إلى يقين إلا بقرائن من الخحس 
والمشاهدة . والقرائن الحسية ليست فقط تدعييأ للحجة النقلية بل للحجة العقليية 
كذلك . فالواقع أساس النقل والعقل على السواء 9" . يبدأ الدليل النقي من 
خارج العقل وتكون وظيقة العقل مجرد الفهم في أحسن الحالات أو التبرير في 
أسوأ الحالات . الدليل النقلى إذن يقضي على وظيفة العقل في تحليل الوقائع وعلى 
طبيعته المستقلة . وكيف يكون العقل وسيلة للمعرفة ويبدأ الدليل النقبىي؟ وكيفه 
يبدأ الدليل النقلى وحجته لى تعلم إلا بالدليل العقلي؟ وكيف إذا تعارض العقل 


١ 48‏ الذلائل التقلية على تفيد اليقين #قيل : لا ء لتوقفه على العلم بالوقسم والارادة . والأول رثا 
يثبت بنقل اللغة والئحو والصرف . وأصوفا تثبت بروأية الأحاد » وفروعها بالأقية . وكلاضا 
ظنيان . والثاني يسوقف على عدم النقيل والاشتراك والمجاز والاضمار والتمخصيص والتقديم 
والتأسير , والكل لخحوازه لا يحرم بانتغائه بل غايته الطن. ثم بعد الآمرين لا يد من إلعلم يعدم 
العارض العقلي . إذ لو وجد تقدم الدئيل التق قطعاً إذ لا يمكن العسل بهيا ولا بتقيضها . 
وتغديم النقل على العقل ابطال للأصل بالقرع ء وفيه أيطال للفرع . وإذا أدى اثباث الشيء إلى 
ابطاله كان مناقها لغه فكان باطلا . لكن عدم العارض العقلل غير يقبي . إذ الغآأية عدم 
الوجدان وهو لا يفيف القطم بعدم الموجود . فقن تحقق إن دلالتها تسوقفه على أمور ظنية فتكون 
ظنية لأن الفرع لا يرّيد على الأصل في القوة ‏ والحق أعبا قد تغيد اليقين بشرائن مشاهدة أو 
متواترة تدل على اتنتقاء الاحتمالات . فإنا نعلم استعمال لفظ الأرض والساء ونحوعما في زمن 
الرسول في معانيها التي تراد منبا الآن . والتشكيك فيه سفسطة . نعم ء قي افادتها اليقين في 
العقليات تنظر لآته ميتي عل أئه هل ممصل عجردها الجزم يعدم العارضن العقلل ؟ وهل للقريئة 
ملشيل في ذلك ؟ وعما ممالا يمكن الخرم يأحد طرفيه » المواقف مص 2٠‏ ؛ أنظر أيضا قسل 
الوحي والعقل والواقع في رسالتنا  .‏ عدضوعمت'ة ممفمطغ2 مم1 وأيضاً التمهيد عن ١1؛‏ شرح 
التفتازاني عمسن +7 إل ؛ الاقتصاد من 8غ ؛ و الدلائل النغلية لا تغيد لأنا لفظية قلا تعارض 
الأدلة العفلية المفيدة » القول الغيد ص 8م . 


فضا 


والنقل فمن الحكم؟ لا يكون إلا العقل . وكيف إذا تعارض النقل والعقل ؟ 
يكون اثبات العقل وتأويل النقل ٠‏ قالعقل إساس النقل . إن النتص لا يثبت شيئا 
بل هو في حاجة إلى إثبات في حين لا يقف شيء غامض أمام العقل » فالعقل قادر 
على اثبات كل شىيء أمامه أو نقيه . لا مفر إذن من البداية بالدليل العقلي ء قالعقل 
أساس النقل . وكون الثقل حجة بداية عقلية** . إن النقلى لا يسطي إلا 
اقتراضات يمكن التحقق من صدقها في العقل ومن صحتها في الواقع كما يعطي 
حدوساً يمكن البرهئة على صدقها بالعقل وعىل صحتها ف التجارب اليومية ويكون 
المحك في الهاية العقل والواقع . العقل وحده وسيلة التمخاطب ٠‏ والواقم وحذه هو 
القدر المشترلك الذي برأه شيع م الام 3 فالاستدلال العقبي والاأسهياء الاستشرائي 
دعامتا اليقعن . 


وكليا تطور علم الكلام قل إعتماده عل النص وزاد اعتماده على العقل ٠‏ كيا 
حدث بعيد الْقَرن السادس عندما اعتمد اعتماداً كليأ على العقل حتى أصبح وويثاً 
لعلوم الحكمة مستمد! مادته ومنييجه ونظريته في العلم ومصطلحاته منبا . وكأن تقد 
علوم الحكمة في القرن الخامس والدعوة إلى التصوف أدى إلى هروب الحكمة 
فتلقفها التوحيد في علم الكلام المتآخر ثم تلقفها التصوف في القسرنين السادس 
والسابع في التصوف الإلهي . وقد كان هذ! الاعتماد وقتيا لآن علم التوحيد اعتسد 
فييا بعد على أصول الفقه وعلى علوم التصوف . وكا اختلطت مقدماته من قبل 
بالمنطق والحكمة فقد اختلطت فيما بعد بأصول الفقه وبالتصوف*435. وفي 


(994؟) « بقفسية العقول وبديهيها عرقنا الآشياء عل ما هي عليه » وبها عرفنا الله وصحة النبوة وعي التي 
لا يصعم شيء إلا بموجبها . فيا عرف بالعقل فهو واجب فييا بيننا نريد في الوجود في العام . وما 
عرف بالعقل أنه محال غهو محال في العالم . وما وجد بالعقل امكاته فجائز إن يوجد ء وجائز أن نه 
يوجده الفصل ج أء ص ”57 ؛ د العقل الذى عرفا به الله ولولاء ما عرفناء . ومن أجاز عدأ 
كان كاقرا أو مشركاً , ومن ابطل العقل فقد أبطل التوحيد إذ كذب شاهده عليه إذ لولا المقل لم 
يعرف آللكه أحك , ألا ترى المجاتين والأطقال لا يلزمهم شريعة لعدم عقوهم ؟ ومن جوز هذا خلا 
يدكر على التصارى ما يأترن به خلاف المعقول ولا على الدعرية ولا على السوفسطائية ما يخالغون 
به المقول * . الفصل جح ١‏ من 58 . 

(946؟) تتضمح المقدمات المنطقية الفكسفية في « المواقف وء و طوالم الأنوار » » « المقأصد ‏ ؛ وتتفيم جت 


يفف 


الاستد لال دون أضافة وأقع ايك ىق انلزوى العقل ىق النبصس ول سرج ممله . 
أتسق الفكر + وأمكن التعبير عئه قّ قضايا عقنية معدودة والاسهاب فيها بأنجاد 
الدلالة العقلية عليها ثم ألتدتيل على الأآدلة كم التدليل على التدليل إلى ما لا نهاية 
حتى أصبم العقل بلا موضوع إلا ذاته . فالاعتماد على العقل القالص بلا واقم 
اجتماعي للناس صورية خخمالصة تعبر عن البيئة الثقافية القديمة . بل لقد تحول التصوف إلى 
حجة مضادة للعقل وهادمة له » وبالتائي تم القضاء على أساس العلم . 


ويعطي الدليل النقلي الآأولوية للنص على الواقع ٠‏ فهو بداية من خخارج 
لواقم وكأن النص هو الواقع مع أن النص في بدايته واقعة معروفة في أسباب النزول. 
يغفل الدليل النقلي ليس فقط الواقعة الجديدة المشابهة بل أيضاً الواقعة الأولى 
وبالتالي يستعخدم النص طائراً في الهواء بلا محل ء يخلقه واقعه من نفسه ء فيظل 
فارغاً بلا مضمون . ينغلق النص على ذاته أو يُستعمل في غير موضعه طيقاً للهوى 
والمصلحة كواقع بديل . إن النص بطبيعته جرد صورة عامة تحتاج إلى مضمون 
عد 0١‏ المقدمات الفقهية والصوفية في « الدر النضيد » ء « الخريدة البهية » . يستشهد صاحب القول 
المفيد بأقوال ابن عري والشافعي ثبيأن دود العقل مثلا قول ابن غري : 


وأيضأقرله : 


على السمسع عوئتا فكتا أولي التببي 
كخيق.ه ع سل د ليسسى والسلىي 
فسنجاة التفس في الشرع قلا 
أمل الشكر قلا تصفل يه 
إن لفكي سقاماً فيأعتضد 
وإذا مال فه العقل فقسل 


مسد يئكه 1 لعقل با لكشيفب انيدم 
تك انساناً رأى ثم جرم 
فاز لين بيد قد صم 
به فيه تلك شا شهسا قلسل زرحم 


وقال الشافعي : إن تلعفل حداً يتهي إليه كيا أن للبصر حداً ينتهي إليه ؛ وقال الغزالي دولا 
تسشعد أما المعتكف في عالم العقل أن يكون وراء العقل طور قد يظهر فيه مالا يظهر في 
العقل . . . ومع ذلك فالله أرسل الرسل وأظهر على أيدييم المعجزات التي دلت دلالة ضصرورية 
قطعية عل صدقهم واستحالة الكذب علبهم فكانت افادة أقراهم التي تعين مرادهي منها بالقرائن 


المشاهدة أو المنقولة » القول المقيد ص 8١-5٠‏ ,. 


رس 


يملؤها . وهذا المضمون بطبيعته قالب فارغ يمكن ملؤه من حاجات العصر 
ومقتضياته التي هي بناء الحياة الانسائية التي عبر فيها الوحي في المقاصد العامة . 
ومن ثم فالتأويل ضرورة للنص . ولا يوجد نص إلا ويمكن تأويله من أجل إيجاد 
الواقع الخاص به . لا يعني التأويل هذا بالضرورة إخراج النص من معنى حقيقي 
إلى معنى ممازي لقرينة بل هو وضم مضمون معاصر للتص» لأن النص قالب دون 
مضمون . التأويل هنا ضرورة اجتماعية من أجل تحويل الوحي إلى نظام بتغيبير 
الواقع إلى واقع مثالي . حتى النصوص الجلية الواضحة التى لا تحساج في فهمها إلى 
تأويل أو إلى سبب نزول بل إلى مجرد الحدس البسيط . حتى هذه النتصوص لفهمهأ 
حدساً تحتاج إلى مضمون معاصر يكون أساس المدس . ويدون هذا المضمون 
ا معاصرلملءالنص اللي لا يمكن رؤ يته حدساً . وقد حوت النصوص أاطاً مثائية 
للوقائع يمكن أن تكون أصولاً لمجموع الوقائع الجديدة اللامتناهية » وتلك هي 
مهمة القياس الشرعي . العلاقة إذن ليستبين العقل والنقل وحدها ولكنها علافة 
ثلاثية بادخال طرف ثالث هو الواقع يكون بمثابة مرجع صدق وتحقيق لو حدث أي 
تعارض بين العقل والنقل . ولا يكاد يتفق أثنآن على معنى واحد للنص في حين 
أن استعمال العقل أو اللجوء إلى الواقع يمكن أن يؤدي إلى اتفاق . ولا تستطيع 
اللغة وحدها أن تكون مقياس فهم النص والتوقيق بين المعاني . تحتاج اللغة إلى 
حدس وهو عمل العقل أو الى تجربة وهو دور الواقع . فالواقم واحد لا يتغير . ولا 
يمكن الخطأ فيه لأنه وأقم يمكن لأي فرد أن يتحقق من صدق التكم عليه . وإن 
كل اختلافات الأحكام على الواقع إما ترجع في الحقيقة إلى اختلافات في مقأييس 
هذه الأحكام وأسسها وليس إلى موضوع الحكم . وغالبا ما تكون هذه الأسس 
ظنوناً أو معتقدات أو مسلمات على أحسن تقدير أو مصالح وأهواء ورغبات وسوء 
نية على أسوء تقدير . وني حقيقة الأمر الفكر هو الواقعء والواقع هو الفكر . 
وليس لأحدهما أولوية زمانية على الآخر أو أي نوع من الأولوسسة من حيث الشرف 
والقيمة . الفكر واقم متحرك والواقع فكر مرئي . وكل فكر لا يتحقق في الواقع لا 
يكون إلا هوى أو انفعالاً ذاتيأء وكل واقع لا يتحول إلى فكر يكون وأقعا ممصمتاً 
أو واقعاً ناقصاً . 


ادا 


وأولوية النص على الواقع تعطي الأولوية للتقليد على التجديد , وللماضي 
على الحاضر . وللتاريخ على العصرة* 6 . يرجع التاريخ إلى الوراء لأنه ما زال 
يعتمد على سلطة الوحي وأمر الكلمة » وما زال يتطلب الطاعة المطلقة جرد الأسر 
في حين أن اكتمال الوحي يعتي بداية العقل وأن الوحي ما هو إلا تعبير عن كمال 
الطبيعة وكمال الانسان . منهج النص يحيل الشعور إلى شعور سلبي خالصض . 
يجعله مجرد آلة لتنفيذ الأوامر دون تعقيل لها أو حتى إيمان شخصي ه2914 , 
والتقليد ليس متبجأ عقلياً أو نقلياً بل هومن مضادات العلم . وتقدم العلم 
مرهون برقم القامد تكذا) 1 


وما كان النص فارغاً إلا من الوقائع الأولى التي سببت نزوله فإن كثيراً ما 
تتدخل الأهواء والمصائلح الشخميية والظنوت والمعتقضدات لتماذ التصسن ع ليستث» 
مامد لوحي ذاتيا ٠‏ فس ثم يتحول الخص إلى راد قناع ضفي وراعه الأهواء 


(85؟) وقوتنا الذي نقول بدء وديانتنا التى ندين مهأ التمسك يكتاب ريثا وبسئة لبينا وما روي عن 
الصحابة والتابيعين وأئمة الحديث ونحن ذلك معتصسون ء وبما كان يقول سه محمد بن -حتيل 
قائلون ولمن تالف قوله مجانيون لأنه الامام القاضل والرئيس الكامل الذي أبان إل به الح ورقع 
به الضلال وأوضح به المتباج وقمع به بدع المبتدعين وزيغ الزائغين وشك الشاكين , . . وجملة 
قولنا أنا تقر يالله وملائكته وكتيه ورسله ء وها جاء من عند الله وما رواء الثقات عن رسول إلله لا 
نرد من ذلك شيئا » الأبائة عى ل . 

45997 لذلك يستشهد الأشاعرة دأان) بالآتي : 8 وما أتاكم الرسول قحذوه وما نباكم عنه قاتتهوا » ؛ 
« فليسذر الذين مخالفون أمره أن تصيبهم فتنة أو يصييهم عذإاب أليم » ؛ #* ولو رشوه إلى 
الرسول وإولي الأمر متهم لعلمه الذين يستتبطونه منهم » ؟ « وما اخختلفتم فيه من شيم 
فحكمه إلى الله فإن تنازعتم في شيء قردوه إلى الله والرسوكل » ؟ 8 إثما كان قول المؤمنين 
إذا دعوا إلى الله ورسوله ليحكم بيتيم أن يقولوا سمعنا وإطعنا » ؛ 8 وأطيعوا الله وأطيعوا 
الرسول #» الابائة من 5-8 , 

(4ة؟) في آخعر « الخنصون الحميدية » يحمل الشيش حسين افتدي السسر على متبج التقليد وسدعو إلى 
الدليل العقلٍ باستنتاء تقليد الرسول المعصوم أو تقليد علباء الآمة في تفسيرعم للتصوص بالدليل 
القاطم فيقوم يشطوة إل الاعام وخمطوة الى الخلف . والدايل القاطمع يمحو التتليد . ويستعملٌ 
حجة الغزالي القديمة ضد الفلاسفة الذين يحسدون القول في المرياضيات فيحسب الناس أن 
كلامهم كذلك ف الإلهيات ,الخصون الخميدية ص 1١9-19١١‏ . 


فسن 


والمصائح والنزعات والرغبات والميول . وتتمثل الخطورة أكثر فأكثر في موضوعات 
السياسة كا يبدو ذلك في استعمال منبج النص في الامامة عند القائلين بأن الامامة 
بالنص فقد نص الكتاب على امامة شخص بعينه وجعلها في سلالته ومن ثم 
يعارض منهج ألنص مدأ الوحي قف الشورى. والتروج عل الامام العاصي : 
والنص سلاح ذو -حدين . يمكن استعماله وتوجيهه ضد قائله وقلب السجة النقلية 
عليه . يستطيم صاحب كل مذهب أن يعتمد على نص وأن يد له نصاً في الكتاب 
يو يده بل يستطيم أنصار المذاعب التعارضة أن عدوا يعهم نصوصاً لتأيبيدهم إما 
عن حسن نية أو سوء نية مهما كانت هناك من مناهج للتعارض والتراجيح . وق 
حقيقة الآمر بخضع متبج النص للاختيار الاجتماعي والسياسي للنصوص . فقد 
حوت النصوص كل شسيء . ويمكن لكل قرد أن يجد فيها ما يبغي وما يسوى . 
صحيح أن هناك مقاييس موضوعية » مثل مبادىء اللغة وأسباب التزول والمصالح 
العامة ولكن مع ذلك لا يخلو استعمال النص عن هوى أو وغبة أو ميل أو مصلحة 
بصرف النظر عن درجتها نخخاصة أم عامة . ولا يعني ذلك بالضرورة مسوء ألنية 
ولكن كل قرقة تود نصرة ارائها بالاعتماد على سلطة النصوص فتختار ما يوافق 
هواها . النص في الحقيقة تاسع لشيء اخخر هو الرأي أو الموى أو المزاج . فهو 
يستعمل خادماً لا تحدوماً » وتابعاً لا متبوعاً . وعموم النص تعطيه القدرة على 
خدمة الجميع على قدم المساواة . يعرض النص. خدماته على الجميع . ويمكن اثبات 
شيئين متعارضين من فريقين مختلفين بنفس النص . كل معهها يرى فيه نفسه ويسقط 
عليه ما يريد(*5') , لذلك يؤدي استعمال منبج النص إلى إحساس باليقين المطلق 
والحق المسيق فيؤدي إلى التعصب وعدم الاستعداد للتنازل عن شيء أو تغيسير 


ادد وقياطل ما صرقوه يظئوتيم ١‏ الفصل ج * . ص ©*” ؛ 1 إنا تلونا جيع الآيات على نسقها 
'واتصاهًا خوف أن يعترضواأ بألاية ويسكتوا عن قوله « مخرصون » فكثير؟ ما إحتجدا إلى بيأن مشل 
هذ! الاختصار على يعض الأية دون بعضها عن تويه». الفصل جه ” . ص 1١+‏ ؛ : وكذلك 
فربما تعلعوا في الدلالة على مذاهيهم على ذكر أمثلة في الشاهد , فمنياأ مأ يدعون وجوده + ومعلوم 
من ماله أنه لا يوجداء بل هو ممأل , ومتها ما يوجد ولا يتعلق به الحكم الذي يدعون ثيوئه » 


المغتي جد ! الأصايمح ص 8» : 


اباي؟ 


الموقف أو المهم المتيادل أو السماع للغير. وكثير! ما يؤدي إلى القطعية في النظر. 
يوجه. السلوك فيؤدي إلى الامتثال والتحزب والشرقة والحمية والتكفير . يؤدي إلى 
ضيق الآفق والحنق وإلى سرعة اتهام المخالفين بالكفر والالحاد والخروج على الدين 
وعلى الدولة ويستحيل معه تجميع الأمة على فكيرة أو هدف فيقضي على الوحدة 
الوطنية . 

ومع ذلك فقد يككون لهج النص إحياناً وفي فترات تاريخية محددة بعض الآثر 
والفاعلية السلبية . فالعكوف على النص يؤدي إلى العثور على امكانياته اللا حدودة 
وفهم معانيه المتضمنة فيه والتدقيق في هذه ا معان وإخراج الكامن منبا دون تسيسسانة 
أو لفظه أو أهماله نجائياً باعتباره تاريخاً مدوئاً أو تراثا مكتوباً أو أساطير الأولين . 
ويؤدي ذلك إلى إيجاد منطق للنص ء منطق لغوي يكون وسيلة لأحكام المعان حتى 
لا يُقال فيه بالظنون . ومنطق عملي لتوجيه السلوكء ومنطق واقعي لفهم العالم 
وتغييره . وربما يؤدي ذلك إلى عثور على منطق داخصلي للنص يكون منصطقاً للوحي 
ثم استعماله لنقد كل أنواع المنطق الأخرى صورية أو مادية أو كشفية . لذلك قام 
الفنقهاء » حملة النص ؛ بتقد المنطق القديم ووضع منطق جذيد يساسم 
ألنص90”*© , 

وقد يمتاز منهج النص بأنه يبدأ ببسداية يقينية تجعل عمل العقل قائاً عل 
أساس يقيني ء وحمي نشاط العقل من التشعب والتشتت والتقلب والتذبذب كلما 
تحميه من الظنون والأوهام والمعتقدات والشكوك والمصالم والأهواء . يقوم ألنص 
هنأ بدور الأوليات أو البديبيات . هذه الوحدة الفكيرية الأولى تظهر في الالعزام 
العملى بوحدة الأآمة ويمتهج الجماعة وعدم اللجوء إلى الرأي الشخصي إلا يعسد 
مشورة الجماعة . فالآخر له وجود معرفي وله وظيفة معرفية . والحقيقة تكون أكثر 
يقيناً في شعور الجماعة وتكون أكثر قابلية للتحقيق والتصديق والمراجعة . 

وقد يعطي منبج النص بعض الشجاعة والقوة على الرفض الحضاري إذا ما 


ل يكز 4 مشل محاولات ابن تيمية العدينة تنشد امْنطق الأرسعلي ف ونقض التطن » 0 واإلرد على 
المنطقيين » وتشخيص السيوطي في « ترجييم أساليب اليوئان على منطق اليونان » : 


م ب 


تلت الخمساعة عن النص واتبعت التقليد » وأبتعدت عن المركز وقيعث في 
المحيط . يقوم منهج النص هنا بعملية تطهير» ويعيد المجتسع إلى القلب من 
الأطراف ء ويعود إلى الناس الإيمان بالنص في مواجهة أعمال العقل » وترجع 
الحضارة إلى الأنا في مواجهة الآخصرء تحافظ على الهوية ضد ع التغريب » أو 
« التغريق »6 » والدفاع عن الأصالة ف مواجهة دعوى المعاصرة والتحديث . يكون 
منبج النص عامل مطهراً كليا تكتائرت النظريات العقلية وتراكمت قوق الواقع حتى 
أوشضك النص على النسيان فينتفض النص ويقوم بحملة نقدية ضد ترأكسات 
العصور . وينشط العقل من جديد ناقداً نفسه أو مدافعاً عن حقه في البداهة أو 
منظراً من جديد . وهذه الانتقاضات عمليات حضارية طبيعية تجدد با المتضارة 
نفسها من ذاتها ثم تنشا المشكلة من جديد: إلى أين يسير النص إلى العقل ( علوم 
الحكمة ) أو إلى القلب ( علوم التصوفف ) أو إلى الواقع ( علم أصول الفقه) أو إلى 
العقائد ( علم أصول الدين ) ؟ عملية « الامتداد الحضاري » ليست تقليدا وتبعة 
للآخرين وعملية « الانكماش الحتضاري » ليست رجعية ومحافظة وتحلفا يل هما 
عمليتان ضروريتان في كل حضارة , كل منها تعير عن ضسرورة وواقع وحاجة ) 
وتدرا أخطار! مخائفة للك حريهة ”© , 





رودم لذلك وصف أهل السنة أتفسهم بنأتبم أهل السنة أو أصحاب الحديث وأهل الاثر وبأنيم 
و يتكرون الجدل وثلراء في الدين والنصومة في القدر ء والمناظرة فيا يتشاظر فيه أهل المدل . 
ويتنازعون فيه من دينيم بالتسليم بالروأيات الصحيحة ٠‏ وذا جاءت به الآثارائي رواها الثقات 
عدلاً عن عدل حت يتهي ذلك إلى الرسول ولا يقرلون كيف؟ ولا لم؟ لآن ذلك بدعة » مقالات 
جا لاء من 7857 وفي مقابل ذلك يصقون المعسزلة والفلاسفة وكل من قام بعملية التمثشل 
والاحتواء الحضاري ويتهمونهم بالتقليد و غُنبذ كثير من غلبت عليه شقوته ء واستهوة عليهم 
الشيطات . سنن النبي وراء ظهورهمء ومالو؟ الى أسلاف قلدوهم بيتهم ء ودائر؛ بدياتتهم ٠‏ 
وأبطلو! سنن الرسول ورفضرها ء. وإنكروها وتجدوها افترثء منهم على الله و الآبانة صن 5 ؛ + إن 
الكثير من الزائقين عن اللحق من العتزلة وأعل القدر مانت بيمأهواؤ هم إلى تقليد رؤ سائهم ومن 
مفى من اسلافهم » الأياتة ص 5 7 ؛ ويناشد أهل السدة المعتزلة بأن و الغتك للسلف 
وخروجك من العلم ررجوعك إلى الجهل الذي هو أل بك . وقولك في حجتك: روىق 
ديف الصرق وقلان وقلان كذ! وكذا وأهل العلم في الآفاق يرون ذلك ويكذبونك من لدت 
الرسول إلى أن تقوم الساعة , .. وليس على وجه الأرض. شخص يعدل عن السنة والجماعة سم 


ام 


أما الدليل التقى العقلى أو العقلي النقلي فإنه لا وجود له لأن كل وسط أقرب 
إلى أحد الطرفين » وهو أقرب إلى النقلي منه إلى العقلي وينتهي في الغالب في حالة 
التعارض إلى تغليب النقل على العقل وهدم العقل . ويصعب الشركيب بين النقل 
والعقل لأحبيا عتضادإن . النقل به كل حدود الرواية واللغة والتفسير والعقسل موطن 
البداهة والوضوح والتميبز . والاتساق الفكري للخطاب العقلي لا يسمح بكسره أو 
قطعه بأدلة خارجية . واليقين الداخلي مكتفف بذاته لا يحتاج إلى يقين خارجي 
زائد . 

؟ ‏ الدليل العقلي. ل يبق إذن إلا الدليل العقلى, والعقل هنا بمعناه الشامل 
الذي يشمل الحس والعقل والخبر. غرض التحليل العقلي هو عرض النص ذاته على 
المستوى العقل الخائص ودفم المعارض العقلى بل وتخيله والرد عليه سلف حتى ليعد تحليل 
العقل من أدق ما قدمه علياء أصول الدين من اتساق نظري . تقوم القسمة العقلية 
بعرض الموضوع أولاً على المستوى النظري وإحتمالاته المختلفة ثم يقوم العقل 
بتفنيد كل إحتمال حتى يبقى احتمال واحد ممكن بضرورة العقل . وهوما يحدث 
أيضاً على مستوى التجربة في الأصول ومناهج البحث عن العلة والمعروفة بطريقة 
السبر والتقسيم أي تحليل العوامل ثم عزل العوامل غير المؤثرة لمعرفة العامل 
المؤئر. لذلك دخلت نظرية ه« العلة والمعلول» ضمن ١‏ الأمور العامة » في 
«المعلوم». والقسمة العقلية هي في الحقيقة الجوانب المختلقة للموضسوع والذي 


ميزة الدليل العقلي أنه يبدأ ببداية يقينية هو وضوح العقل وبداهته فلا يحتاج 


والألقة إلا كان متبعاً لمواه . ناقصاً عقله . خارجاً عن العلم والتعارف » الرد والتتبيه ص 17! 
ويمثل الامام أحمد بن نبل هذا التيار وموقفه من نخلق القرأن والتزامه بالنص. وقد قام الأشعري 
بذلك باثبات العقائد نصاً في ١‏ الأبائة » والرازي في وأسامس التقديس ». واإستاتفته الشركة 
اللفية المثلة في مدرسة أبن تيمبة وابن القيم . ويمثل محمد بن عبد الوهاب في وكتابب التوحيده 
نفس الموقف وتوجيه النص نسو الواقم مباشرة كيا تقحل الحركة السلفية المعاصرة وكيا هو 
وأسح فى كتاب و الفريضة الخائية ه لمحمد عبد السالام فرج مغكر جماعة الجهاد . إنظر 
دراستنا عن « الحركة السلفية المعاصرة 4ه . 


حدال 


إلى إيمان مسبق بأي نص . يقضي العقل على كل لبس في فهم التصوص كما 
يقضي على كل تفسير حرق أو مادي له أو أي تقسير يضع البادىء الانسانية العامة 
موضع الخطر . العقلل هو الوريث الشرعي للوحي . وما أكتمل الوحي فإن العقل 
هو التطور الطبيعي له . منهج العقل إذن هو الاستسرار الطبيعي للنبوة » والتطور 
الطبيعي لا . العقل هو الوسيلة لفهم السلوك حتى لا يكون الانسان مجرد آلة 
لاطاعة الأوامر . يفهم العقلى إساس السلوك ودافعه وباعئه حي يتبعث منه السلوك 
عن طبيعة ء ويصدر منه الفعل عن تشل واقتناع .م منبج العقل منهج أنساأني مهمته 
الدفاع عن حقوق الانسان ١‏ العقل والحرية والشورى والالتزام . لا تود خطورة 
للقضاء على موضوعية الوحي فا موضوعية لا تعني وجود وقائم مادية وذوات مشخصة 
بل تنبع الموضوعية من طبيعة العقل وامكانية تحويل الوحي إلى سلوك ونظام . منيج 
العقل هو العامل الفكري الذي تنبتي عليه الحضارة . العقل هو منشىء الحضارة » 
وتقاس درجة تقدم كل حضارة بنرجة عقلانيتها . وهو القادر على استيعاب كل 
الصدماث الحضارية واحتواء كل النظريات الغازية وأصصادة بنأثها داخل النظرية 
العقلية العامة . لمنبج العقل قدرة فائقة على الامتصاص الحضاري للثقافات 
الواردة . ويغلب متبج العقل الجديد على القديم . ويهمه الاضر أكثر من 
الماضي . ويقوم على نوع عن الشجاعة العقلية والثقة بالتفس دون استناد إلى 
القديم استناد الخائف المضطرب أو المارب الفار . ويؤدي منهعم العقل في الغهاية 
إلى الانفتاح على الآخحرين با لديه من قدرة على الحوار . فيحمي من الوقوع في 
التحصب ء فالدئيل هو الطريق لاثيات الحقيقة » والبرهان هو المحك في اختلاف 
الناظرين . 

وبالرغم من مزايا منيج العقل إلا أنه نظرأً لاستخداماته العديدة وتفريغه 
أحياناً من بَعْدَيْه الآخرين الشعور أي الداخل والواقع أي الخارج فإنه يتحول إل 
جرد الة صورية تدرك أشكال القياص دون مادة العلم . يستعمل أحياناً لكتبرير 
أكثر من استعماله للتحليل ٠‏ تبرير المادة المعطاة سلفاً لامجباد اتساقها الداخل دون 
تحليلها إلىعناصرها الأولية » وبيأن مدى تطابقها مع التجربة الحية ومع الواقع 
العريض . ربما يقف العقل أمام بعض الموضوعات مثل « السمعيات » قابلا لها 


خى؟ 


جاعلا أقصى عمله هو تأويلها وفهمها بما يتفق معه وليس بيان نشأمها أي الدصول 
في تكوين الموضوع ذاته . وإن قدرة العقل على التمثل والرغبة في الببحث عن 
الاتساق العقلي جعلته قادراً على التمئل الحضاري لكل التراث العقلي المعاصر له 
فخفت قدرته على التقد وعلى الرفض . لذلك خمرج نقد المنطق « الأرسطي » 
القديم على يد الأشاعرة والفقهاء أكثر ممأ خترجح من أيدي المعتزلة والحكياء . بل إن 
الرغبة في بناء اتساق العقل واحتواء المعارض قد وصلت إلى حد التشعب الفكري 
والتجريد الخنالص حى ضاعت الموضوعات 'المبدأية » وتحولت إلى موضوعات 
صورية خالصة . تحمول الوحي إلى جدل ء. وتمولت اللوضوعات إلى حجسج ء 
وأصبح التفكير جرد محاجة ومماحكة . وقد لا يستطيع العقل الحصصر في القسمة 
وبالتالي يكون بناء الموضوع ناقصأ . وقد تند بعض الموضوعات عن القسمة العقلية 
وذلك لأن الحياة أحياناً لا تقبل القسمة ولا يمكن تحويلها إلى موضوعات صورية 
خالصة وإلا فقدت وجودها كمضمون . وأحياناً تكون القسمة العقلية كاملة نظرا 
من حيث الفكر ولكنها غير مرضية عملا من حيث السلوك . يمكن تحليل امكانيات 
السلوك فى موقف إلى امكانينين أو ثلاث وكل منها لا يمكن استحماها وكأن القسمة 
العقلية أضيق نطاقاً من الموقف الوجودي ذاته . العقل دون نص أو تجربة أو وأقع 
ينتهي إلى تأمل نظري خالص يبحث عن الحكمة لذاعبا وتصبح الفضائل كلها نظرية 
وقد يُغالى في العقل فيكون المطلق + ويكون المطلق عقلاً وعاقلاً ومعقولا في وقت 
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(07) لذلك اعتبرت ٠‏ الروحانية » من الزنئادقة » وسموا أيضاً الفكرية لأعهم يتفكرون » زعموا هذا 
حتى يصيروا إليه فجعلو! الفكر بهذا غاية عيادتهم ء ومنتهى أرادهماء ينظرون بأرواحهم في 
تلك الفكرة إلى هذه الغاية فيتلذذون بمخاطة الله م ومصافصته أياهم ء ونظرهم إليه . زعموا 
ويتمتعون بمجامعة الخور اثعين ومفاكهة الابكار عل الارائتك متكثين . ويسعى غليهم الولدان 
المخلدون بأصناف الطعام وألوان الشراب وطرائف الثمار . ولو كانت الشكرة في ذنويهم القدم 
عليها والتوبة منبا والاستغفار لكان مستقيياً » التتبيه والرد » ص 4# - 44 ؛ : وذ محمد بن 
عباد قول الفلاسفة حيث قضوا! بائبات النقى الاناني أمرأ ما هو جوهر قائم بنقسه ولا متحيز 
ولا متمكن وأثيتوا من جنس ذلك موجودات عقلية مثل العقول اللمفاوقة . ومن منهيهم أنه علم 
وعقل وكونه عاقلا ومعقولا شي ء واحد 4 المثل والتسل جد ١ع‏ ص 3١1831‏ . 


نين 


فإذا حول كل نص إلى حجة عقلية قائمة ة بذاتب! حى أصبحت قوة النص 
تتمثل في قوة الحجة التي تعير عنه فإن الحجة العقلية لا تمس إلا الذهن . ولا 
ترمي إلا إلى الاتساق المنطقي . وتترك الشعور نفسه وربما الواقع أيضا دون اقتناع 
أو توجيه وتقشل نظراً للوجود الشعوري والواقعي لموضوع اليجة . لذلك كان 
التحثيل الشعوري الواقعي لهذا الموضوع هو الطريق لمعرفته أو التكم عليه إثباتاً أو 
نفيا . وإذ اشتدث التصسريفات العقلية » وتشعبت التجحج لاثبات الدعوى أو 
نقيضهاً واستحال الفصل بينهها إن لم يكن قد صعب الفهم من قبل يكن الخسم 
باللجوء إلى تجربة شعورية واقعية تكون هي المادة التي تسمح للشعور بالتحليل 
وللواقع بالرؤية من أجل إصدار حكم وذلك لأن الحجج الصورية تامأ عاجزة عن 
أن يكون العقل منها حكياً دون و أسباب النزول » أي دون واقسمع معاش وتحصارب 
فردية واجتماعية . والافاضة في أنواع الأدلة العقلية الخالصة جزء من علم المنطق . 
لذلك يؤثر القدماء الاقتصار على وجوه الاستدلال من استتباط واستقراء وتقثيل 
دون دخول في موضوعات المنطق العامة . ولكها تستعمل استعمالاً جدلياً كبا 
تستعمل في حجج البحث عن العلة في أصول الفقه استعمالاً جدليً5”* . ويؤثر 
القدماء تعند الأدلة بتعاضدها نظراً لاختلاف. الأذهان في درجة التعلم وقبول 
اليقين . وقد لا يقنع الاعتماد على دليل واحد الجمهور'" . 

لذلك تدخل مناهج الأدلة سواء في البداية في علم الكلام المتقدم أو في 


و مم يتقسم وه الاستدلال على وجوه  !‏ أن ينقسم الشي» في العقل إلى قسمين أو أقنام يستحيل أن 
تجتمع كلها في الصحة والفساد فيسطل الدليل أحد القسميين فيقضي العقل يصحة هده أو إن 
أفقسد الدئيل سائر الأقسام صحح العقل الياقي منهبا . ب يجب الحكم والوصفف تلشيء في 
الشاهد لعلة ما وجب الحكم على من وصف بتلك الصفة في الغائب بهذه العلة أن يستدل على 
صبحة الشىء بصحة مثله إو باستحالته عل استحالة مثله » التمهيد عن 8* ١‏ الأول ٠‏ السبر 
والتغسيم» ء والثاني «قياس العلة» , والثالث «قياس الشبه» . ويحيل الغزالي إلى كتب الأصول التي 
قامت من قبل بهذا الاحتواء النظري للمدطق داحل متاهج الآصول أو يسيل إلى كتب المئطق التي 
تضم التقسيمات العقلية الخائصة مثل ومحك النظرة . «ومعيار العلمة الاقتصاد صن 1١.35١‏ . 

٠س‏ المقاصد صن ”الا ؟ شرع المقأصد ص 4ل . 


تدكا 


النباية في علم الكلام المتأمر في موضوع عم وهو الأدلة الشرعية . ففي نظريسة 
العتم في المؤلفات المبكرة تبيدو كأنها نمارجة من ثنايا علم أصول الفقه كمأ أنهأ 
تعتمد على الأدلة الشرعية كمصدر للعتم وتزيد عليها دليل العقل2"*0© , وقد 
تجتمع هذه الأدلة مع أدلة المسطق من استتباط وقياأس وقئيل9'" , قالعلوم 
الشرعية قسم من العلوم النظرية لأن صحة الشريعة مبنية على صحة النبوة وهذم لا 
تعلم إلا بطريق النظر والاستدلال*2؟ . فالعلوم النظرية نوعان عقي وشرعي »ع 
وكلاهما مكسب بالنظر والاستدلال . 

والأحكام الشرعية مأنموذة من أريعة أصصول : الكتاب » والسسه . 
والاجماع » والقياس . وهنا يدخخل علم الأصول كجزء من نظرية العلم . وتمتد 
نظرية العلم حتى تحسموي المنطق والأصول والتصوف والفلسفة والحديث**؟ , 
فالكتاب يحتوي على الوحي » وهو اليقين المطلق . ولكنه وحي مدون ومن ثم 
يحتاج إلى تفسير واستدلال قائم على طبيعة اللغة واستعماها في التعبيرء والكسار 
النبوة قضماء على هذا الأصل2*"؟ . والسنة على حلاف الكتاب منها المتواتر الذي 
يورث العلم الضروري والمستفيض الذي يورث العلم المكتسب في حين أن الكتاب 
يورث العلم الضروري . التواتر يورث اليقين في العلم والعمسل في «حين أن 


ان ا تجعل الباقلاني الأدلة شية : الكتاب والسنة وألا حماس والقياس و.ححجمم العقول 0 الانصاف شي 
1-15 . 

وددرة التمهيكد ص ؟ شرح الأصول ص هلم ِ المصيط ض. 7 

مي أصول الدين مى فق ص ١+‏ ه١٠١‏ والعلوم إلنظرية أزيمبية أقسام : أحلهنا اإستبدلةل 
بالعقل من جهة القياس والنظرء والثاني ععلوم من مهة التجارب والعادات.» والثالث معلوم مو 
جهة الشرع ؛ والرابع معلوم من جهة الاطام في يعض الناس أو بحضض الحيوانات دون اليعقن 6 
أصول الدين ص ١4‏ ؛ ويبدو أن العلم الأول هو علوم الحكمة والثاني علم إصول الدين 
والثانت غلم سول الفقه والرابع علوم التصوف . فالملوم التقلية العقلية كلها علوم نظرية تقوم 
على قسمة السقل . 

ردء١#؟)‏ يحيل علياء أصول الدين إلى المصنفات في علم إصول الفقه . أصول الدين من 7١‏ ؛ حاشية 
الأسغرايني ص #9 , 

روءسم أصول الدين صن /الاء عن 14 ؛ شرح الأصول صن مه . 8ه ؛ انكار الوحي عند البراهمة 
وانكتار حجية القرآن عند الرافقضة لدعواهم وقوع التحريف فيه ويستبدلون به قول الاماع ؛ 


كنا 


الآحساد يورث اليقين في العمل فقط ويبقى العلم 230 , وأما الاجماع فهو 
اتفاق كل عصر ء وهو استدلال جماعي يعطي يقيئأً أكثر من الاستدلال الضروري 
ويكون أقل عرضة للخطأ”''© . وأما القياس فهو أستدلال فردي في واقعة ليس 
فيها نص من كتاب أو سنة أو إجماع وهو على درجات متفاوتة من اليقين . 

وهكذ! تنتهي نظرية العلم بعد أن بلغت ذروتها في نظرية اللنطق وصبت في 
المهاية في نظرية الأدلة في علم أصول الفقه وكأن نظرية الأدلة الشرعية في علم؛ 
أصول الفقه أوسع نطاقاً من نظرية العلم في علم أصول الدين ء نظراً لاحتوائها 
على دور الجماعة في الاستدلال ودور اشواقع والمصالح العامة من خلال شعور 
المجتهد واحسأسه بمصالم الآمة. جمعت بين المعرفة ألحسية والعقلية والوجصدانية ؛ 
وضمت إليها المعرفة التاريخية من خلال التواتر ولكن نقصهها شيئان يمكن اكماهها 
من المعاصرين حتى تكتمل نظرية العلم . 

الأول تحليل اللغة » لغة العلم ومصطلحاته . فهذه تركها القدماء وكأن لفة 
العلم مفترضة سلفاً خاصة وأن علم العقائد له مصطلحاته الخاصة مثل « الله » » 
« الايمان »ع ١‏ الآخرة », عنها ما هو حسي عقل مثل الايمان والعمسل والاعامة 
ومنها مأ هو تاريخي مثل النبوة ء ومنها ما هو غيبي مثل ١‏ الله » و١‏ الآخرة 3559© , 


والشاني تحليل الواقع الذي منه نشسا علم العقاشد ووصف الآثار الفعلية 


"16٠‏ أصول الدين ص 57 - 58 ؛ شرح الأصول من 88 ؛ والخخلاف مم المخوارج في الكار الستة 
الشرعية إذ لا يعترفون ألا بحجية القرإن فأنكروا! الرجم والمسح على الخفين لأا ليسا في 
القرآن ء وقطعوا يد الارق في القليل والكثير لأن الأمر بقطم يد السارق في القران سطلق . 
والخلاف مع النظامية باتكاره حجة الخير المتوائر وأجازوا وقوعه كذبأ . والخلاف ممع نناة العمل 
بأعبثر الأحاد من القدرية . 

(551) أصول الدين ص م1 . 5١‏ ؛ شرس الأصول ص 86 ؛ والخلاف مع التوارج في الكارهم حيجة 
الاجماع ومع النظامية ومم فريق عن أعل الظاهر في إنكار إجماع كل عسر بعد الصحابة ومع من 
يرى الاأجماع عن نص دون قيأس . 

دسج هذ! ما حاولا إكماله في التراث والتجديد و ء رابعا طرق التجديف ؟ . منطق التجديد اللغوي 
ص 1821-15 . 


ا 


للعقائد في حياة الناس وكيفية توجيهها لسلوكهم . وهل يكن تغيير التصورات 
لاحداث تغيير مماثل في الأفعال . فالتوحيد عند القدماء ليس فقط توحيد نظر بلى 
توحيد عمل . يبدو أن التركيز عندهم كان على الأول دون الثاني في حين أنه عندنا 
قد يكون التركيز على الثاني دون الأول57” ”© , 


وسم ذلك يظل الدرس المستفاد من القدصاء هو أنه لا يمكن تأسيس علم 
للتوحيد دون تأسيس مسبق لنظرية في العلم .قليس المهم هو الموضوع بل المتبج : 
بل إن طبيعة الموضوع والنتائج فيه والحكم عليه إغسا هي مشروطة بالمنهج المتبع 
ونوعمية الأدلة غيه . نظرية العلم في التباية عي الى محدد موضوع العلم . 





(515» وهذأ ما حاولنا اكماته في هذا المصنف في عدم سول الدين ١‏ من العقيدة الى الثورة * , 


1م 


الفصل الرابع 


نظرية الوجود 








أولاً : نشأة نظرية الوجود وتطورها : 

١‏ مصطلح نظرية الوجود: تشير نظرية الوجود إلى كل المباحث النظرية بعد 
نظرية العلم وهي المباحث التي تضم أساساً طبقا لعلم الككلام المتأتصر مبحثي 
الأعراض والجواهر . وكا كانت الأعراض والجواهر تمثل الأجسام أو الموجودات 
وضعت ممت مصطلح « نظرية الوجود ؛ : ولأن « الأمور العامة » أي المقدمة 
النظرية لميحثي الأعراض واللتواهر تجعل الوجود أهم مباحثها . وتعني نظرية 
الوجود « المعلوم » في مقابل نظرية العلم . فإذ! كانت نظرية العلم تجيب على 
سوال كيف أعرف ؟ فإن نظرية الوجود تجيب على سوال ماذا أعرف ؟ , وبالثالي 
يدل سبق نظرية العلم على نظرية الوجود سبق ال معرقة على الوجود . فال موجود هو 
المعلوم وليس المجهول . الموجود هو موضوع العلم وليس له وجودٌ مستقل' عن 
العلم . لذلك تداخل نظرية الوجود في بداياتها مع نظرية العلم وكأنبا تنشأ عن 
داخخلها فينفصل المعلوم عن العلم ء ويتخلّق امموضوع من البذات . ولا يذكر اسم 
الموجود بل المعلوم . نظرية العلم تعرض لكيفية العلم من ناحية إلذات ونظرية 
الوجود تتناول المعلوم من حيث الموضوع . اوتبدا نظرية الوجود كلها من قسمة 
المعلوم إلى معدوم وموجود ثم قسمة الموجود إلى قديم وحادث ثم قسمة اللنادث ل 
جصوهر ( جسم ) وعرض(2 . وفي المصنفات الاعتزالية والأشعرية معا تتداصل 


(1) تتداخيق يعض مسائل نظرية العلم مثل دلائة الشاهد على الغائب في نظرية اتوجود عند اللأتريدي في 
ع كتاب التوسيد ومن لؤلا د قلاع ص 14 59# ء كيا تتداخل عنف البافلاي بعض سائل نظرية 


لق 


اس 
م 


نظريتا العلم والوجود لاثبات -حدوث العالم وأن له محدثا فالغاية إثبات وجود : الله ع 
ومعرفة الطريق الذي يتوصل فيه إلى العلم « يالل » . وأنواع الدلالة » وأن معرفة 
د الله » لا تكون إلا بالعقل وبالنظر إلى أفعاله . وهنا يكون دليل الحسدوث أقرب إلى 
نظرية العلم منه إلى نظرية الوجود9'؟ , 
؟ ‏ غياب نظرية الوجود : تغيب نظرية الوجود بل وكل المقدمات النظرية 
بوجه عام من كتب العقائد المتقدمة منبا أو المتآخرة » ففي الأولى لم ينشا بناء العلم 
بعد وفي الثانية أختفى بناء العلم . وف كلتا الحالتين يصبمم العلم موضوعاً للايمان 
الخالص بلا حاجة إلى نظرية في العلم أو نظرية في المعلوم أي الوجود . تعرض 
هذه المصئفات ما يهب على ألو من الاعتقاد به فرضنا دون أي مدخل نظري أو اقناع 
عقلى أو تأصيل بديبي للأسس العامة التى تقوع عليها العقائد9© . كيا تغيب نظرية 
الوجود في العقائد المبكرة عندما تصاغ ضصد العقائد المضادة » وتدخل مباآشرة في 
الصراع العقائدي دون إرساء أية قواعد مشتركة للحوار ودون وجود أية أسس 
نظطرية مشتركة تكون الحد الأدن للجمع بين المتحاورين . عقائد في مواجهة 
عقائك . وعقائد م« أهل سنة » في مواجهة عقائد « أهل بدعة ه حتى العصور 
المتأخحرة . كيا تغيب نظرية الوجود في المصنفات المبكرة للعقائنذ المضادة للرد على 
عقائد اهل السنة مثل عقائد المعتزلة إذ أن غرضها هو عرض عقائد الفرق والرد 
على هجوم الفرق المخالفة سواء كانوا أهل السنة أو الشيعة آم فرق المشبّهة وا مجسمة 
أو الصرية29؟2 , وتغيب نظرية الوجود كذلك من المصنفات ألتي ما زالت تتأريجح بين 
حد) العلم الأخرى مثل الأدلة الشرعية الأربعة وحجج العقول» بالاضافة إلى نظرية في فرائض الدين 
وشرائع المسلمين وسار المكلفين الي يلزم قسم منبا السلطان وقسم آخير العلياء وقسم ثالث العامة 
وأن أول الواجبات هو النظر ومعى الإيمان ومضمونه ثم الدخول في عقائد الإيمان وصفات و الله 4 
فتتداعل المقومات النظرية كلها مع موضوعات العلم ذاته ( العقليات والسمعيات ). الإاتصاقا ص 
8 شل صن +7 77 ؛ التمهيد ص +١‏ - 88 . 
(9) شرح الأصول ص لاله 177 . 


23 وذلك مثل والحديةه والردون «السهيده ؛. «الفقه كبر ؟ «الشمع»؛ #ألا بأنة؛ والاتصصمافة»؛ وأصول 
الدينءء ولمع الآدلة» » والإرشاده . وبحر الكلامى «الاقتصاده » «الشامل» » والمسائل الخمسون؟» . 


22 وذلك مغل الإعام مس بن سين : الرد على المجسرة والقدرية. كتانب قبه معرقية الله من العدل سب 


دكن 


العقائد وتأريي الفرق0*؟ . فالغرض ليس تاسيس العقائد العامة التي يتفق عليها 
المسلمون جميعاً بل عرض عقائد الفرق ٠‏ والتركيز على أوجه الاختلاف وليس على 
أوحه الاتفاق وكأن التشعت والتبعثر والتشسرذم أولى بالرصيد من السوحيدة 
والاثتلاف . كما تغيب نظرية الوجود من مصتفات العقائد التي تعرضها في صيغة 
تساؤ لانت وتبد] بالإلحيات مياشرة مثل الله وصفاته ودوت أي تأصيل نطري 
مسبق20. ولا تغيب نظرية الوجود عن كتب العقائد المتقدمة والمتأخرة فحسب بل 
تغيب أيضاً من مصنفات علم الكلام التي تعتمد على الحجج النقلية وحدها ودون 
البناء النظري المحكم . وبالرغم من حضور يعض مسائل نظرية العلم إلا أن 
موضوعات ألو جود تختغي تماماً لأن ١‏ الك ه لذ شأن له بالعسا لم0 . وأقصى ما تظهر 
فيه في بداية النظر في ذات « الله ؛ تعالى والأدلة على وجوده باستعمال دئيل 
الحدوءث0© , 


" س نشأة نظرية الوجود : نشأآت نظرية الوجود ابتداء من دليل السدوث 
الذي تتداخل فيه نظرية العلم ونظرية الوجود بداية . فهو دليل. والآدلة جزء من 
نظرية العلم ء» يعتمسد على الحدورث والحادث هو الحسم الطبيعي . ليس لنظرية 
الوجود في هذه الحالة وجودٌ مستقلّ بل هي -جزء من النظر في ذات « الله » أي من 
صلب العلم وليس من المقدمات النظرية فالطبيعيات هنا مقدمة للإليات » 
والطبيعة سلم إلى ما بعد الطبيعة ء قبراهين وجود و إلله : كلها براهين كونية بعدية 


والتوحيدء وتصديق الوعد والوعيد, وإثباث النبوة والإمامةء في النبي واله : كتانب الرد والاحتمجاج 
على الحسين بن محمد بن الحئفية وإثبات الحق ونقضص قوله؛ كتاب الجملة. جلة التوحيد؛ الرد عل 
أهل ازيم من المشبهة؛ وكذلك الانتصار للخياط. وأيضاً عمد بن خنيل : الرد على الزتادقة 
واللنهمية ؛ اللببخاري : شيلق أقعال العباد؛ إبن قتية : الاتحلاف فى اللفظ والرد على الجهمية 
والشبهسة : الدرامي : الرد على الجهمية؛ رد الامام الدارمي على عثمان بن مسعيد عل المريسي 
العنيد ؛ القاسمي : محاسن التأويل؛ الرازي : أساس التقديس . 

(ه) وذلك مثل ١‏ التنيه والرد » للمتطي الشافعي ‏ 

)0 وذلك مثل « اللمع ١ه‏ للأشعري . 

(9) وهذا هو !حال في و بحر الكلام » لآي المعين النسفي . 

(مع الاقتصاد عضن 51١-5١86‏ . 


كنا 


استقرائية طبيعية . يتم الانتقال اذن من نظرية العلم إلى التوحيد ماراً ببرهان 

الحدوث كمقدمة لائبات وجود « الله » وليس بحثا مستقلا في الطبيعة » ويدحل 

ضمن موضوع ه الذات 06؟ . كان الدافع إذن على نشأة نظرية الوجود هو ح بيان 
حدوث العالم » ولأجل ذلك ثم بيان معنى العالم وأجزائه المفردةء وائيات الأعراض 
والأجراء المركية عن العالم وما محدث إبتذاء لا عن نسل وسا محدث عن تفاسل من 

الحيوانات » ثم بيان أقسام الأعراض واختلافها عن الأجناس واستحالة بقائها . 

وتجانس الأجسمام والرد على الدهرية والثنوية ثم اثبات حدوث الأعراض وابطال 

الظهور والكمون ؛ واستحالة تعري الأجسام من الألوان والأكوان والطعوم 
والسروائح ثم اثيبات الميولى ووقوف الأرض وتبايتهاء ووقوف السمسوات 
وأعدادها » واثبات نهاية العالم وجواز فنائه» كل ذلك قبلى معرفة الصائم ونعوته 
الذاتية وكآن الببحث في العالم والدخول فيه شرط البحث فيب وراء العالم والخروج 
عنه » وكأن المتناهي في الصغر يؤدي بالضرورة إلى المتناهي في الكبر وكليما أوضل 
المتكلم في «الطبيعة؛ كلما رأى والله)(' 4 وعلى هذا النحو استطاع علماء الكلام 
إنشاء واللاهوت الطبيعي » على نصحو فيزيقي مادي خالص وكانه علم وفيزياء؛ . وظهر 
ذلك أيضاً في علوم الحكمة وعلوم التصوف بل وفي علم أصول الفقه77١‏ . وتبدو أحيانا 
نظريتا العلم والوجود معأ كمقدمتين لدليل الحدوث . فكيا ينقسم العلم إلى قديم 
ومحدث أي إلى علم ١‏ إهي » وعلم انساي كذلك يتقسم الوجود الى قديم ومحدث أي 
إلى وجود « إلهي »ه ووجود طبيعي2'97 . لذلك تبدو نظرية الوجود وكأن أهدف 
الأساسي منها هو أبطال القول بقدم العالم قبل صياغة دليل الحدوث وكأن معارضة 

(4) وهذ! هو الحال في «التمع». «الإبانقوء والكلامع, والإقتصادء «الإتتصار». 

. 5 57 أصول الدين ص‎ )١١( 

)1١(‏ يجعل الغارابي العتم الطبيعي والعلم الإلهي علماً واحداً في تصنيف العلوم أنظر وإحصاء الملوم» 
تحقيق <. عكمان أعين . في موسوعات إين سينا الثلاث والشفاءع ووإتنجاة» ووالاشارات والتنبيهات»: 
تسبق الطبيعيات الإلهيات . أما علوم التصوف فإنها وحدات بين اللق أوالسق , ورأت «اللهه في أيات 
الكون وأصبح الصوفية من كيار عتماء الطبيعة كما عو الحال عند عمر الطيام . كما استطاع علم 
أصول الفقه وععرقة قوانين الطبيعة من خلال مباحيث الفلك ونشاة العلم التجريبي . 

. 5 التمهيد ضراع" - +* ؛ سم 15-41 ء. الشامل من 17 ؛ الشي ص‎ )١9( 


الكن 


قدم العالم هي التي أدت بالمتكلمين إلى إثبات .حدوث العالم وأن له محدثاً219 . 

وأول مأ يظهر عن الأبحاث هو مبحث الأعراض دون أن تسيقه م الأمور 
العامة » أو وأحكام الموجودات » من أجل الاستدلال بالاعراض على ١‏ الله ع بعد 
أثباتهأ وأثئبات حدوتها وحاجتها إلى محدث » ثم اثبات الأكوآن وحدوتها وعدم نخلو 
الأجسام منها وهي تدخل ضمن النسب في مبحث الأعراض ٠»‏ ثم الرد على شبه 
قدم العالم وإثبات احتياج الأجسام الحادثة إلى محدث » ورفض نظريات القائلين 
بالنفس والعقل والعلة وأصحاب النجوم والتي ستتحول فيا بعد إلى أقسام اللسوهر 
في مببحث الجوهر2'*0 . وقد تظهر أبواب في اثبات المحدثات الدالة على ١‏ الله ع 
وائبات الأعراض والأكوان كنباية لنظرية العلم دون أن تكون مستقلة عنهأ وكبداية 
لأصل التوحيد . ولا يظهر من نظرية الوجود إلا حدث الجسم والاستدلال 
عليه ؛ وأن الحصسوادث لا أول ذا لسخصيص : الله ؛ وححده بصقة القسديم دوت أي 
بناء نظري محكم لمباحث نظرية نخالصة وكأن صفات : الله » كانت موجهات لا 
شعورية لعلم الطبيعة نما يقضي على موضوع العلم الطبيعي ويجعله مجرد إيمان 
خالص أو افتراض مسيق و2120 , 


1غ بعد أت يتحدث إبن حزم عن نظرية العلم ضد مبطل الختائق وهم السوفسطائية يبد! الحديث 
دعمن قال إك العالم لى يزل وأنه لا عدير لههرالفصل سه 1 ص 4 - 19) ودهم الدهرية»؛ والرد 
على اعتراضاتها الخمس ثم «إبراد البراعين الضرورية على إئبات حدث العام بعد أن لم يكن 
وتمفيق أن له ممدثا “لم يزل لا إله إلا هوه وعي خمسة برآهينء وكذلك الرد عل من قأل « إت العالم 
نم يزل وله مع ذلك غاعل لم يزل» (ص 15 70٠‏ ) أي الرد على القول يقدم العالم وقدم الله قران 
واحد؛ وكذلك ارد على من قال: « إن للعالم خائقاً ل يزل وآن الفس وتلكان المطلق الذي هو 
الخلاء والزمان المطلق الذي هو المدة لم تزل موجودة وأها غير محدثةء وص 1٠١‏ - 8؟) أي رقض 
صفة القدم لكل ماسوى الله من زمأن ومكان فد الخكاء. ثم يتم الرد على عن قال :إن فأصل 
العالى ومبرره أكثّر من وإحد» (صى 79 - #8) لإثييات الوحدانية فد الشرك وهي أحد أوصاف 
الذات والتفريع على ذلك بالحديث عن الملل خاصة النصارى واليهود ثم الرد على إنكار التبوة 
والملائكة دون فصل بين الآهيات والسمعيات وذوث فصل بين تاريت الفرق وتاريخ العقائة. صن 
52 اءوس أ م 1١87#‏ 

(114) شرم الاصول الخمسة من بل . 179 . 

(18) المسيط ص 75 هلا ؛ ولم نستطع للأسف تحليل كتاب « الْغني في أبواب التوحيد والعدل ٠‏ نظرا 
لفقد!إن الأجراء العلاثة الأولى وبداية الموسوعة الضخية بالشرء الرايع عن رؤ ية ١‏ الله ٠»‏ تعالى , 


اوم 


وأحياناً لق نظرية الوجود كلها وكأنها مقدمة لاثشات حدوث العالم ينكد 
تشب عيبا التفرقة يي نظرية الوجود ودليل إلفدوث . وي هذه الحمالة يقال عبأشسرة 
بيان حدوث العالم وليس أقسام المعلوم . ثم يتركز الدئيل كله على قسمة العالم إلى 
أعراض وجواهر ثم إثبات حدوث الأعراض في حين أن القسمة إلى جوعر وعسرضص 
في نظرية الوجود هى يجرد قسمة للحادت2'69 . يظهر إذن ميحث الجتواهر 
والاعراض في نظرية الوجود وكأنه جزء من مقشدمات الإيات سح آنه ليستحيل 

التوحيد2'"9 . وكثيراً ما يكون العام وحدوثه مبأشرة كمقدمة لموضوع « الله » 

إستعمال مصطلتحات الجوهر والأعراض والحدوة والقدم . فالقوي في 2-5-5-5 

العالى أقرب إلى أن يكون مقدمة لئذات والصفات مع استعمال مصطئحات نظرية 
الوجود مثل الأكوان والسكون والحركة والاجتماع والافتراق والجوهر والاعراض 
والحدوث والقدمة*) ٠‏ ويتركز البحث كله على دليل الحنوث واستحالة عملم 
القديم . يبدا حدث العام قبل البداية بالعقائد وكأنه مقدمة لما(""2 . ولأ كانت 
نظرية الوجود أكثر تطور! من نظرية العلم وتحليل المعلوم بعد تحايل العلم فإن 
بعض المصنفات المتقدمة مقتصرة على نظرية العلم » وتنتقل من نظرية العلم إلى 
دليل الحدوث كمقدمة للإالهيات دون ذكر لنظرية الوجود . ومبحث السواهر 

والأعراضص ذاته مقدمة للالحيات وتحديد للأدلة على وحود وألله »25*07 

(1) هذا هو الخال في الأصل الثأتي « في بيان حدث العالم » في أصول الدين لليقدادي . الأصول ص 
+" 5 ولي الشامل للجويني : القول في حدث العالم » الشامل مى *77؟ - /إ4؟ وفي و انهأية 
الاقدام » للشهرستاني 5 

3ع وهو الال في الشامل ء التهاية » الاقتصاد . 

ف لمم الآدلة صن 1/5 ألم . 

)١9(‏ الارشاد سس 18 /إ؟ ؛ وومن الاركان الخمسة عشر ألتي اجتمع عليها أفل السنة الركن الثأني 
منيا وهو العلىم يحدويث العالى في أقسامه من أصراضه وإقسامه » الغرق من 58 . من 14" 
في 

)5١(‏ وهو الخال في « أصول الدين » لللبغدادي . «ولا بد قبل التكلم على اثبات الصائع من التكثم على 
الموهر والعرضر لأنه هيا مدخحلية تامة في الأدلة : التمحقيق العام عيبن 47؛ ٠‏ 


قف 


ويستمر آثبات حدوث العالم كباعث أساسي لظهور عياحث الوجود حتى في 
علم الكلام المتأخر وكأن القول بقدم العالم ما زال خطراً قائياً . ويستحيل الفاصل 
بين نظرية الوجود وبداية الأهيات في موضوع ه القول في حدث العالم وووجود 
الصائم جل جلاله»<''». وقد تكون وسيلة إثبات حدوث العالم وأن له محدثاً جرد 
حجج نقلية دون العقلية ما يدل على أن دليل الحدوث تعبير عن إيان مسبق أكثر 
شه تأصية عملي" , وأسحياناً تكون نظرية الوجود جوعأ من مادة المعلوم وتتفصل 
عن المقدمات النظرية وتكون نطرية العلم وحدهأ عي المقدمة . أما نظرية الوجود 
فتدخل جزءا من بنأء العلم2؟*>2 . وقد دخلت الطبيعيات في كتب التوحيد المتأخمرة 
في المقدمات أي في أبحاث القدم والحدوث . الجوهر والعرض » الكم والكيف في 
نظرية الوجود . وفي المقدمات المتاخرة حدث فصل بين نظرية الوجود والإليات في 
حين أله في المقدمات المبكرة لا يوجد مثل هذا الفصل بل تؤدى نظرية الجوهر 
والأعراض تلقائيا بطريقة مباشرة إلى إثبات الصانع القديم الواحد الباقي الذي لا 


شبيه له . 


شم يظهر موضوع ثالثب مع عيحئي الأعراض والجتواهر وهو أحكام المقل 
الثلانه الوحوب والامكان والاستحالة لتنصهر فيها نظرتا العلم والوجود معأ . 
فهي أحكام عقلية وبالتالي تتعلق بنظرية العلم وفي نفس الوقت تتعلق بالموجودات 
وبالتالى ترتبط أيضا بنظرية الوجود . وأخذت الموضوعات الثلائة عنواناً آخر هو 
: الأمور العامة ٠»‏ أو و أحكام الموجودات ٠»‏ . فإذا اعتير دليل الحدوث أقرب إلى 





#999 كتاب البداية ص 4" - #4 , 

(5؟) الاعتقاد من 5 ؟١‏ ع باب ذكر بعض ما يستدل به عل حدوث العالم وأنعدئه ومديره إلْه واحد 
قديم لا شريك له ولا شبيه » اية الأقدام ص 18-4 ءا ص ه ‏ “ات في حدث العام وبياك 
إمتحالة حوئدث لا أول لها واستحالة ونجود أجسام لا تتتاهى مكائا, . 

(*؟ع) هذا هو الال في + طواشم الأنوار ؛ للبيضاوي . فنظرية العلم في المقدمة ء والممكنات الكعاب 
الأول» والإلهيات الكعاب الثاني , والتبوة الكتلب الثالث. وكذلك الحال في والمقاصدهء للتفتازاني 
فنظرية العلم ف المقصد الأول ء ونظرية الوجود « الأمور العامة » في المقصد إثثاتي ء والأعراضش في 
الثالث . والجراهر في الرابع أما مادة العلىم نفسها ففي المقصدين الخاسى : الإلييات + والسادس 
و السمعيات 4. 


الذاحاقا 


الأحكام الثلاثة فهو أدخل في نظرية الوجود وإذا أعتبر أنه بداية لموضوع إلذات فهو 
أدحل في الأهيات . وقد ظهرت أحكام العقل الثلاثة من قبل في نظرية العلم قبل 
إن تتحول إلى 8 الأمور السامة ؟ 5 نظرية الوجود . وقيسل بنأء العلم النبائي يتم 
تفصيل نظرية الوجود كله نحت ١‏ القول في حدث العانم ه في مباحث متفرقة دون 
بئأء نظري يك 214 , فمسألة دوت العام هي نقطة الالتقاء بي نظرية الوحسود 
وصسحث الذات الحهدف منياأ إثات وجود ‏ الله , أول صفة للذات وهنا يدخل ليل 
مقدمات الدليل عن حدوث الأعراض:*22 . ولا تتسدى في بعض المصنفات 
المتآخرة إلى امات الواجب بذاته وكأن الفكر الطبيعي لا وجود له92'؟ ., تكتمل 
عناصر نظرية الوجود إذن بظهور « أحكام الموجودات » وفيها يجتمع الركن الأول من 
أركان نظرية العلم « أحكام النظر» . وفي هذا العدصر تنفصل مباحث أحكام 
الموجودات مثل الوحود وإلخال ٠‏ وتفسيم الموجودات إلى واجب لمذاتة ومكن لذاته 
أو إلى القديم والمحدث ٠»‏ وتفصيل القول في الجوهر والعترضي والأنجسام قبل 
الدخول في ركني الإلطيات والسمعيات2'9 . وأحيانا تسمى و أحكام المعلومات : 
بعد المياحث المتعلقة بالعلم والنظر أي نظرية العلم . وتضم نفس موفسوعسات 
الوجود والعدم وأليال والماهية والا-حكام العقلية الشلانةه ثم مباحت الأعراضص ك0 
-حركة وسكون كيا تظهر الكيقيات إلمسبية دوت تفصيل قِ بحست ألأحواه 25457 . وق 
بعض كتب العقائد نظل أحياناً نظرية الوجود قائمة قبل أن تغيب خبائياً وكآما 
حديث عن العالم بأجزائه من محدث وأعيسان وأعراض وجواهر مركبة أو 
سيطة252 . وهو أيضا الغالب على الكتب المدرسية من ذكر لموضوعات متنائرة لا 
(84 الشامل عى 17 /1م4؟ ؛ وتدخعل الوضوعات المتتائرة في محاور سبعة ؛ القول في الشيء وحقيقته 
(العدم والجوهر والعرض) ؛ القول في اثبات العرض ء القول في إثيات حدث الاأعرامضن » إستحالة 
ثعري الجواهر عن الاأعراض» استحائة حوادث لا أول لها . معني الحادث ء إثبانت العلم بالضساتع . 
وذلك دون بناه نظري محكم . 
(54) المسائل اللنمسوث صن #“#9- +4" . 


5 غاية المرام عمى 77-197 . 


هه الحصل عر ؟”  1١5‏ : 
جم؟ع معام أصول الذين من 55-5 . 
(8ع المقائد السفية صصص ؟7-14ه , 


انا 


بناء فيها قبلى تقسيم المعلوم إلى وجود وعدم وحال ء والجوهر والعرض قبل الانتقال 
إلى أدلة إثبات الصائع<"” . 


لم تكن الطبيعيات في نظرية الوجود من المسائل المختلف عليها نظرياً في نشأة 
الحضارة أو حتى من اختلاف الأصول أو عملياً في الشروء'” . ولا تظهر في 
الموسوعات الكلامية أو في كتب العقائد الاعتزالية فالأصول الخمسة خالية من 
الطبيعيات”" . بل تظهر في ذكر آراء بمثلي الفرق في شتى المسائل المتفرقة وليست 
غالبا في كتب العقائد(”© . وقد تظهر في آخر كتب العقائد كتذييل0*© . كيا تظهر 
إذا ما عرض التوحيد عبى أنه موضوعغات لا فرق ويكون الاختلافى قِِ والذكيى » 
أو ع اللطائف »ء 4 فأ وضعةه المعتزلة قِ النبأية ف تيمس الأشاعرة ف البداية ع وما 
حمل المعتزلة نتيجة جعله الأشاعرة مقدمة ع فالعلم عد ا معتزلة نتئيصة 4أتوحيد 
ف يك الأشاعرة مقدمة (ه0*) , 


5 التحفيق التأم ص 48-19 . 

#1 الأصول النظرية مثل التوسيد والعدل والقروع العملية مثل الخلاف في ألوصية, وتجهيز جيش أساعة . 
ومونت الرسول . وموضع دقنه » والامامة ء وقتال مانعي الزكاة » وتنصيصن أبي بكر على عمر , 
والشورى : وحرب الجمل ؛ وحرب صفين » والخلاف بين على والخوارج . 

(؟) مثل والمغني » ء «المحيط» , ٠‏ شرح الأصول الخمسة» . 

”7ع مكل ء ومقالات الاسلاميين» + «الفرق بين الفرق» ١‏ والمئل والتحل»؛ وإعغادات فرق المستثمين 
والمشركين» . 

(75) حباية الأقدام عن 211-8١8‏ , 

(2*) يتضح هذا في الشمزء الثاق من « مقالات الاأسلاميين 4 مقالات ج ؟ » ص 4 » وكذلك في 

الفصل في اليزء اللقامسن « المعاني ألقي يسميها علياء الكلام اللطائف » ويتحدث ابن حزم عن 
السحر والمعجرزات والجن ووسوسة الشياطين وفعلها في الصروع وف الطبائع ونيوة النساء والرؤ يأ 
وأفضل الخلق والفقر والغنى والاسم والمسمى . وقضايا النجوم . والبقاء والفناء » والعدوم 
والجال ٠‏ والخركة والسكون . والتولد والمداتملة وللجاورة » والسكون والاستحالة والطفرة 
والانسان والجواهر والاعراض ١‏ وما الجسم وما الئقس وإبطال الجرء إلفي لا يتَجِر! وق أن العرضص 
ا يبقى وقتين + ويعود إلى بعض موضوعات العلم مثل المعارف وتكافؤ الأدلة وينتهي بالأشوان . 
الفصل ج ه. من 1/١‏ 519 . وهناك فِرَقٌ يغلب عليها الطبيعيات أكش عن الأخرى كل 2ت 


ادا 


4؛ ‏ بناء نظرية الوجود : وف مرحلة اكتمال العلم في القرئين السادس 
والسابع بلغت نظرية الوجود تقريباً نصف العلم . وتضم ثلاثة أبحاث « الأمور 
العامة عع و الأعراض هع والجواهر » طيقا لقسمة الوجود إلى الواجب ؛ 
والعرض ء والجوهر . 

فالأمور العامة أقرب إلى المبادىء العقلية العامة التي يتوحد فيها العقل 
والوجود والتى يصعب فيها التفرقة بين الميتافيزيقا والانطولوجيا لأنها تتعرضص 
للواجب أو تواجب الوجود وهو مبدأ ميتافيزيقي وواقع انطولوجي في أن وإحد . 
وهى بمثابة مقدمات عامة لمفاهيم الوجود الأساسية مثل الوجود والعدم والماهية ., 
والوجوب والامكان والاستحالةء والوحدة والكثرة , والعلة والمعلول . البعض 
متها يقوم بذاته مثل الماهية والبعض الآخر عن طريق الثنائية المتقابلة مشل الوجود 
والعدم . الوحذة والكثرة ء العلسة والمعلول ء والبعض عنها ثلاثي مثل الوجوب 
والامكان والاستحالة . ويمكن اعتبار الوجود والعدم قسمة شلاثية إذا ادخلنا بينهها 
الواسطة وهو الحال . البعض منها أقرب إلى القلسفة ورما إلى الفلسفة « الإلهية » 
في التصوف مثل الوجود والسدم ؛ والماهية » والوجوب والامكان والاستحالة » 
والوحدة والكثرة والبعض الآخخر أقرب إلى أصول الفقه مثل العلة والمعلول . وقد 
تكون الأمور العامة ما لا مختص بقسم من أقسام السوجود يل متطق الوجود كله 
الذي يشمل الواجب والعرض والجوهر("” ,أي أحكام الوجود الصوري أو 
العقل الوجودي وكأن « الأمور العامة » تقوم على افتراض ميتافيزيقى مسبق هو 
الموية بين العقل والوجود ء بين الفكر والواقع ٠‏ بين الروح والطبيعة . 


ولكن يظل قلب نظرية الوجود هما ميدكا الأعراض والجواهر يمثلان لب 
المقدمات النظرية كلها وثلاثة أرباعها كيّأ إذ لاتمثل الأمور العامة إلا ربعها(؟”). وقد 


المعتزلة والكرامية والراقضة وأبعدها عنبا الخوارج والمرجتة . تغلب الموضوعات الطبيعية كا و 
أخال عند الأشاعرة . فموضرعات الطفرة والكموت والشولد والحركة والزعان كلها موضشبوعات 
تطرق إليها الفكر الديني العقلى عند المعتزلة إساساً . 

(5 المواققف ص 1١‏ . 

90”) المواقف, المقدسات النظرية كلها م ١غ‏ . 559 97147 ص ) ؛ الأمور العامة ص ١غ‏ - م4 


15ب 


كانت من قبل لا تمثل إلا أقل من ثلثها2*0 , كيا أن مبحث الأعراض وحده لب 
نظرية الوجود ويعثل نصف عباحث الوجود كلها ومرة ونصفف مبحث الجسوهر”؟ , 
والأعراض في صيغة الجمع في حين أنْ الجوهر في صيغة المفرد وكآن هناك أعراضاً 
كثيرة وجوهراً واحدأ في مبحث الأعراض والجواهر . وأحياناً الجوهر والأعراض 
وكأن الجواهر العديدة المنقسمة وغير المنقسمة ذاتها من نفس وعقل تنتهى كلها إلى 
جوهر واحد . والبداية بالأعراض قبل الجوهر وكأن الحدوث والتغير والانتقال فيهما 
سابق على الجواهر وموّد إليها مما يدل على البداية بالظواهر قبل الحقائق , 
واكتشاف العالم الطبيعي كبا يبدو قبل اكتشاف الأشياء ذاتها . فالانسان يعرف 
الظواهر قبل الأشياء ولا يدرك الأآشياء إلا من عصلال مظاعرها . وتبدو القسمة 
الرباعية مع الثلائثية في أبحاث الأعراض ( الكم , والكيف . والسبة ء 
والاضافة عء وفي أبحساث الكيف ( الحمسيةء والنفسيسة ع والكمسية , 
والاستعدادية ) ء وفي أبحاث الجوهر ( الجسم ٠‏ عوارض الأجسام ء التفس » 
العقل ) وني أبحاث المسسم ( الأفلاك . الكواكب , العناصر ء ال مركبات ) . ولما 
كان الخالب على الأعراض الكم وألكيف والنسبة والاضافة وأطونها الكيف وأهمها 
الكيفياات المحسوسة والنفسانية والكمية والاستعدادية فقد ظهر الانسان قاصد! نحو 
العالم . ولا كان الغالب على مبحث الجواهر أي عام الأجسام النفسي والعقل فقد 
ظهر العالم قاصد! نحو الانسان . وبالتالي يكون مبحث الأعراض والجواهر هو 
مبحث « الانسان في العالم ه أو مبحث الاحالة المتبادلة بين الانسآن والعالم . وإذأ 
كانت « الأمور العامة ه هى بحث ف « الواجب » طبقا لقسمة الوجود إلى واجب 
وعرض وجوهر كانت نظرية الوجود مركزة أساساً على الانسان بسين الواجب والعالم 


( 24 ص ) . حك الاأعراضن ص 45 ب كأذا زعم ص ) , ميحث الموافر ص 5358-1385 
لم ص ). 

زم طسوالم الأثوار ؛ الأمور الكليية صن ه” - 19/1 #5 من ) ؛ الأعراضن مى الاب ٠١4‏ 
(غاا ص ) ؛ الجواهر ص 5١5‏ 121 (47 ص ) وهي نسى القسمة المتبعة في ٠‏ المقاصد » وي 
وتهليب الكللام ». 

ردب هذا هر المال في «١‏ !لوائف , لاي . 


ينض 


أي الانسان بين عالمين ء بين المثال والواقع أو بين الفكر والوجود أو بين الروح 
والطبيعة . وبالتالي يظهر بناء نظرية الوجود الثلاثي في ١‏ ميتافيزيقا الوجود » أو 
( الاعراض ) وتي أنطولوجيا الوجود أي الأجسام ( الجوهر ) . 


فيا يسمى الميالحث الطبيعية في علم أصول الدين هو في حقيقة الأمر نظرية 
الوجود وبوجه خاص مبحنا الأعراض والجواهر . الغرض متها دراسة المعلوم أي 
الموجود أو المعدوع إذا كان المعدوم * شيئاً ويس الغرض منه المبحث الطبيعي من أجل 
تأسيس علوم الطبيعة . قد يأتي المبحثالطبيعي على نحو غير مباشر بدراسة المعلوم 
والمبحث في الوجود والتجرهد نبائيا عن المبحسث الديني في ١‏ الله ٠‏ كذائت وصفات 
وأفعال التي تتلو المقدمات النظرية كلها وليست سابقة عليها وكأن تأسيس العلم 
الطبيعي ممكن بالاستقلال عن الفكر الديني ثم يأتي الموضوع الأول في الفكر الديني 
تاليا عليه . وإن شثنا يكون المبحث الطبيعي هو المدخمل للفكر الإلهمي . وقد بلغ 
عبحثا الأعراض والجواهر حداً من الاستقلال لدرجة أنه أمكن التأليف فيهها تأليفاً 
مستقلا سواء من القدماء أو من المحدئين('*؟ . ولكننا أسقطناها من وجداتنا 
المساصر فغاب العلم الطبيعي وضاع منا الاحساس بالعالم ولم يبق إلا الواجب 
الشخصي ٠‏ وأصبح الانسان معلقاً في أهواء بلا أرض. تحت قدميه يناجي الواجب 
الشخصي ويستمد منه العون والبقاء ففقد التوازن -حتى أمكن تعليقه بعد ذلك في 
غياهب السجون قدماه إلى أعلى ورآسه إلى أسفل وهو يصرخ من آلام التعذيبب ومأ 
من يجيب ! 

وي نظرية الوجود المتآخرة يشار صراحة إلى المباحث الغلسفية . وتوضع هآ 
الأقسام الخاصة وتذكر إمّا بالتأييد أو المعارضة » 0 الحدل بين علم أصول 
الدين وعلوم الحكسة ء بين المتكلمين والفلاسفة . وتتشعب التقسيمصات سين 
المتكلمين والحكياء . وتسود تقسيمات الفلسفة فهي أشد 5 وأوسع أفقأ وأكثر 
(+4) مشلا مبحث « الجواهر والاعراض » لاين متويه من القدماء و و التحقيق الشام » للظواصري من 

المحدثين ص 44 . 


يلض 
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اتفاقاً مع العقل . فإذا كان علم الكلام العقلي قد قضي عليه مبكراً فإن الفلسفة 
قد أنت في النباية وأعطت الكلام ما فقده من قبل من تعقيل وتنظير ولو أنه كان 
التعقيل الفلسفي بما فيه من اشراقيات وخيال7*) . لم تتوقف الحركة العقلية إذنُ في 
القرن الخامس بعد القضضاء ء على الحركة الاعتزالية . ظهر العقل متخفياً في علم 
الكلام السنى بعد القرن الخامس ف هذه المقدمات النظرية , نظرية العلم وخاصة 
نظرية الوجود . وم تزد نظرية الوجود في المصلفات المتأخرة شيعا من مباحي الوجود 
المتقدمة إلا التفريعات والمجسج الواردة من الفلسفة عن الوجود والماهية والملمكن 
والجوهر والعرض وكأنها أبحاث لذاتها » وفقدت دلالاتها الأولى في الفكر الديني 
وأصبحت أبحائاً منطقية وجودية خالصة* . وقد يكون سبب الاتصال بالمباحث 
القلسفية أن الفلسفة ذاتها أصبحت تمثل خطرأ على العقيدة . فبعد أن راجت 
الفلسفة فى الحضارة حول علم الكلام إلى هذ! الخصم الداخل بعد أن أقام معركته 
من قبل مع الخصوم الختارجية أو اليد ع الأول . فبقدر ما استفاد متب نقدها » وقأم 
معها بعملية الاسححوا اء5؟*>» ء وبادخخال المادة الفلسفية دخلت الثقافات الأجنبية ألتي 
كانت الفلسفة قد تمثلتها من قبل خاصة الفلسفة اليونائية وعلى وجه أخص 
الطبيعيات منبا فيقتبس متبأ في الشروح . وكثيراً ما تؤخل كلية كيا هو الحال في 
اطق ء ‏ وتحصوي داخصل المقدمسات اما قي العلم أو في السوجود أو في النفس 
الناطقة*؟» . كان هناك وعي تام بأن هذه التحليلات الجدينة مستمدة من علم 





©541١‏ يصدذر الرازي عباحث الجوعر والعرض بتقسيم المكنات على رأي الحكياء قبل تقسيم المحدثات 
عل رأي المتكلمين ؛ المحصل صن لاه , ص 57 ؛ حاشية الاسفرايتي من 7؟ - 14 ؛-مطالع 
الأتوار ص ل ؟ ويشار أساساً إلى ابن سينا ثم يتلره الفارابي . ولا يشار إلى الكندي أو ابن رشد 
وباقي فلاسفة الأندلس . كيا يشار أحياناً إلى الأطباء والرياضيين واتعلياء والمترجمين المسلمين . 

(49) المحصل ص ٠١٠١‏ ؛ شرح التفتازاني ص ٠ . ١1‏ 

44 أنظر ١‏ التراث والتجصديد » الحلوم الاسلامية الأريعة ؟ ‏ علوم الحكمة ص ١4‏ 140 وأيفسا 
التطيقات العملية لظاهرة الاستواء في بحثينا و الغارثي شارحا أرسطلر » ء و ابن رشد شارسا 
أرسطو » في + دراسات أسلامية هعس 21848؟1 +7 ل صن 4557 ب 1/17؟ , 

(44+ يبد] ذلك من أوائل القرن الخامس . إذ لا يظهر بصورته المبدأية إلا عد البأقلاني في ١‏ التمهيد » 
« الانصاف » لم يظهر بصورة كاملة لأول مرة في « أصول الدين » للبقدادي . 


4م 


آخر هو علوم الحكمة . فهي تقسيمات لعلم أخصر . فتتجاور تقسيمات المتكلمين 
مسح تقسيمات الجكاء 1 وما سمأة المتكلمون المصدتة سميأة اشكماء الممكن 1 
والقديم عند المتكلمين هو الواجب عند الحكياء ع والجسم عند الحكياء هو المسوهر 
عد لهل المتكلمين 5 كي يستعمل المتكلسون : اللسوامر الممارقة 1 لاثيات بعض , 
الموضوعات السمعية . وبالتالي نشأت عملية و تشكل كاذب » داخخلي بين علم 
أصول ألذدين وعلوم الحكمة . وبالرغم من أعتماد علم الكلام المتأخر على أقوال 
الحكاء إلا أن الاختلاف بين العلمين واضح ء والاختلاف بينهما أكثر من الاتفاق 
طبقاً لرصد المتكلمين . 


والآن مأ هى دلالة هذه المقدمات النظرية الخالصة ؟ هل هو تفكير ديني تجرد 
وبالتالي استطاع الفكر الديني أن يصوغ نفسه صياغة عقلية مجردة ؟ هل هو قسمة 
عقلية مجردة لما آثار على الفكر الديى ؟2450 . هل هي قسمة عقلية مجردة ») بحث 
في الميتأفيزيقا والفينومينولوجيا والانطوتوجيا العامة ؟ هل هو فكر ديثي مقنع لا بد 
من القضاء عليه كبا يفعل الفقهاء والعودة إلى علم الكللام الأشحري أو إلى عقائد 
السلف القائمة على النصوص الخام ؟ توحي الألفاظ المستعملة بأنها كلها تتبع قسمة 
عقلية واحدة تعبر عن تجربة ديئية وأحدة يعبر عنها مرة يلغة الوجود مثل الواجب 
والممكن والمستحيل » ومرة بلغة المنطق مثل الاثبات والنفي » وسرة ثالثة بلغة 
الميتافيزيقا مثل الواحد والكثير ومرة رابعة بلغة الفلسفة مثل الوجود والماهية ومرة 
خامسة بلغة الطبيعة مثل الجوهر والعرض ومرة سادسة بلغة الللاهوت مثل القسديم 
والحادث وهي القسمة المباشرة التي تعبر عن التجربة الدينية ء نقطة البداية 
والنهاية . والحقيقة إن كل هذه التقسيمات تشير إلى بعد واحصد وهو البعد الرأسي 
الذي يستقطب فيه الوجود بين طرفين موجب وسالب » وجود وعدم ء واجب 
وجمكن . واحد وكثير » مأهية وجوهر » قديم وحادث . جوهر وعرض . فنظرية 
الوجود التي قدمها علم الكلام كمقدمة لادته هي في الحقيقة خخادمة للالحيات أو 


(54) أنظر « © الطهارة الديئية والقسمة العقلية » في « ماذج من الفلسغة المسيحية » مِنْ #م* _ مم . 


دق 


تعبير عن الإهيات في صورة عقلية خالصة2"*) . ولكن ما مدى صدق نظرية العلم 
أو نظرية الوجود على المعطيات الدينية الأخرى ؟ هل تصلم هذه النظرية أو تملك 
أن تكون أساساً نظرياً لمجموع العقائد في كل دين ؟ يبدو أن المتكلسين يبحثون في 
الممكنات على « قانون الاسلام » . فهل استطاعت هذه المقدمات النظرية بالفعل 
أن تكون مبادىء أولانية لكل عقيدة؟0*© . هل بلغت من الشصول بحيت يكن 
أن تكون علياً أولانياً لكل معطيات دينية؟80؟) , 


ه _ أإختفاء نظرية الوجوم شم أتبحل البذداء في عصر الشروح والملشخصات 
وتحولت نظرية الوجود إلى مجرد تجميم لمواد القدماء عن الصفة والموصوف والعلة 
والقوة الحسسمانية والتضايف والوحدة والكثرة والأعراض والجواهر والقدم والحدوث 
دون احكام نظري . وانفصل المنطق عن الطبيعة وأصبح الانتقال من الوجوب إلى 
الحدوث مجرد استدلال صوري7**) . ثم عادت مصنفات العقائد كما بدأت سلا 
مقدمات نظرية(*"؟2 . وأنه يجب على المؤ من أن يؤمن بخمسين عقيدة أو عشرين 
صقة وأصبح عد العقائد أو الصفات بديلاً عن الأحكام النظري7©©. وغابت مسائل 
الطبيعيات من العقائد كيا وصفها أهل السنة إلا من العلم يحدوث العالم في أقسامه 
من أعراض وأجسام كمقدمات لاثيات الصاتم وصفاته وكأن العلم الطبيعي ليس 
جزءاً أساسياً في العلم الديني وكأن عقلية الترحيد لا تبدو في تصور الطبيعة . ويبدو 
ذلك في بيان الآأصول التي اجتمع عليها أهل السنة ( لحسة عثسر أصلا ) ليس من 
يينها الطبيعيات2 © . ولا تظهر الطبيعيات في كتب التوحيد المتأخرة كموضوع 
4459 القاصد مى 186١+‏ صى ١5"‏ . 

890) المقاصد مى 5١-1‏ . 


تق أنظر بمحثتاً  .‏ .1113 نتلوسعة1 مضه عبجيوته<] عومستاعع و ركة 1 مفرص ةعكر عن قمع نع نت 5م11 
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(60) مثلل الصايوني : عقيدة السلف إصحاب الحديث ؛ الصنعاني : تطهير الاعتقاد من أدران الالباد ؛ 
المقريزي : تحريد التوحيد ؛ محمد بن عبد الوهاب : عقيدة الفرقة الناجية ؟ مفيد المستغيد في كفر 
تارك التوحيد ؛ الشوكاني : التسيف في مذهعب الستقف ؛ العقينة الطحادية ؛ العقائد العضصدية ؛؟ 
المواهر الكلامية . 

(851) كقاية العوام + عقيلة العوام ؛ ملكثدل الخرائد , 

1م .1 عر موقف 3 أصول اثدين 1 لليقدادي ' 


للف 


مستقل مثل الإيات والسمعيات255 . ولا تدخل في المسائل الكبرى لعلم التوحيد 
كانُتو محيد والعدل والوعد والوعيد والسمع والعقا (4*) . وقك ظُل عملأ الاحتقاد 
سائراٌ إلى الآن2**0 . ولكن قد تختفي نظرية الوجود بدافع اصلاحي ويوجه النص 





لايك 
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لم يزد شرم القاري على الفقه الأكبر لأي حنيفة إلا مسألتين لمر والمدوم ! شرح القاري ص ١23١‏ 
54٠‏ . 

لش م ١ل‏ الأ ع ص أك/4ة 44‏ . 

وقد وقعت ف هذ؛ اللخخطا الشائم مدة من الزمان مقل حراسي الجامعية الأولى سي الصباغة الأولى 
لهذا المصافب . فقد حدثت لى التجرية الآتية : : ف أكن أظئ وأنا طالب بلشقامعة ما بين؟94869- 
للملا أن الطبيعيات جزء من علم التوحيد ما دام موضوعه كبا علمت خطأ في ذلك الوقت وطبقاً 
للتعريف التقليدي الدفاع عن آلدين أو أثبأت وجود و إيله » . وتدلكف فلا مكان للطبيعياتث . فإذ! 
ما ذكرت بعضن الآراء الطبيعية للمعتزلة وعل رأسهم النظام لم أفهم سياقها وظتنت إن عام 
التوحيد قل حاد عن الطريق ورج عن الموجضموع . وضاعت الأمة ! وكنت أتساءل : وها عبلة 
نظطريات الجرهر الفرد والكمون وأخشركة والطفرة والمماسة والمجاورة والتأليف والاعتساد والتوليد 
بعثم التوحيد ؟ وفيٍ الدراسات الثانوية » والكتب المدرسية المقررة في علم الكلام عادة ما تسقط 
الطبيعيات من أطتسانس اتقاقاً مع الاعتقاد الخطة السايق عن أنبا شارجة عن علم التوسحيد الذي 
يسركز أساساً على إهه . والطبيعسة أيست هي الله خاصة وأن عدداً من الفاظها كأن شبيها 
بالغلسفة » وكات الفلسفة كي تأخذ امتداداً للقتسفة اليونانية . ولا كان التوحيد عليا أسلامياً 
استقطع هذا الجزء اليونائي منه بحق وجدارة . فليا حدث لي وعي بالحضارة . وإتقتيح ما اغلق علي 
وآنا طالب نتيجة لعقم منأهمم التعثيم الجامعي القائمة عل التكرار والحفظ رأيت الطبيعيات وقد 
طفت عل الخبزء الشاني من ومقالات الاسلاميين + للأشعري . وفي نفس الوقت يفت ي كتب 
العقائد القديمة في أشخر علم التوحيد بعد الامامة . وبدأت الفعل الأول عن + الذات » ء والثاني 
عن + الصفات ع كبا أحمنت وورثت عا هو متتاقل بيل المعاصرين من جيل . ولكن بعد البدء في 
التحثيل والاستقصاء عرفت أن الطبيعيات تأي في أول علم الكلام بعد نظرية العلم في نظرية 
الوجود والتي بها دليل الحدوث والإمكان كمقدمة لائبات إلذات . وأمام دهشتي من طول الوقوع قي 
الخطا الشائع عثمت أن الطبيعيات سابقة على الإيات في علم التوحيد كنا هو الحال في علوم 
الحكمة . وتكون نظرية العلم في التوحيد بمشاية النطق في الفلسغة » ويكون العلمان . التوحيد 
والغلسفة قد كشغا نفس البناء وهو من المنطق إلى الطبيعيات إلى الأفيات . وقد كنث أتساءل من 
قبل : أين البراهين على وجود ه الله » في التوحيد ؟ ولاذا لم تدخيل في مساألة اليذات والصفات ؟ 
وأخيراً وجدت أنها من نظرية الوجود إجابة على سؤال ماذا أعرف؟ بعد الاججابة على سؤال 
كيف أعرف ؟ في نظرية العلم , وقد وصلت إلى ذلك وعمري وحد وأريعون عاماً وأنا بألولايات 
المنحدة الامريكية كبا عرفت أبعاد الشعور الثلائة في علم أصول الفقه وعمري واحد وعشرون عاماً 
في فرنسا . أنظر رسالتنا عوفهة 012 دملامطءك8 دما . 


ييف 


مباشرة إلى الواقع دون ما حاجة الى عرص نري 0 *) ومع ذلك تظطل أحكام 
العقل الثلاثة هي كسل ما تبقى من نظرية الوجود في العقائد المتأخخرة 
وفي بعض الحركات الاصلاحية . فلم تبق إلا أإحصد موفصسوعات ممسة 
من الأمور العامة أو ميتافيزيقا الوجود. وقد حاولت بعض مصنفات العقائد 
الاصلاحية العودة إلى بعض المقدمات النظريية فلم تجد إلا ميحثاً 
واحداً من الأمور العامة أو الكلية وهي الأحكام الشلاثة وحولته من أبحاث 
في الوجصوب والامكان والاستحالة يتحد فيها العقل ببالوجود إلى احكام 
العقل الثلاثة دون وجود وبالتالي سقطت مباحث القدم والحدوث وانتهت مباحث 
الأعراض والجواهر ء وكأن !حكام العقل الثلاثة تكفي كمقدمة نظرية للعقائد ؛ 
وتطبيقها في الله وف الرسول ء مأ مهب اعتقاده في الله وما يستتحيل وما يجوز . ومأ 
يجب إعتقاده في الرسول وما يستحيل وما يجوز . تقلصت نظرية الوجود كلها 
الى احكام العقل الثلاثة التي تجمع بين العلم والوجود كما كأن الحال في 
البداية2**0 . بل تسقط معظم الحركات الاصلاحية المعاصرة في رسائل التوحيد 
الطبيعيات وقد تسقط الأحكام الشلاثة كلية ويكفى عرض العقائد في الله وفي 
الرسول ما يجب منها وما يستحيل وما بجوز(ة*2 . وعندما يبدأ العلم بأحكام الحقل 
الثلاثة تأي نظرية الوجود مباشرة دون العلم كنظرية صورية خالصة يجتمع فيهأ 
العلم والوجود معأ في نسق صوري . فأحكام العقل الثلاثة الواجب والممكن 
وا مستسميل هي في نفس الوقث وصف للوجود . فالعقل والوجود واحد . ومن ثم 
يختفي هذا الفصل التقليدي التعسفي بين المعرفةوالوجود . وقد يتداخل دليل القدم 
واحدذوث مع دليل الوجوب والامكات كم يسقط في النباية ويتحول دليل الوجوب 
والامكان الى احكام العقل الثلاثة وتصبح المقولات ثلاثة بدل اثنتين . وقد تكون 


53م مثل و كتاي التوسيد ه لمحمد عبد الوهأب . 

(69) السنوسية ء رسالة الباجوري . جوهرة التوحيد , الخريدة البهية » وسيلة العبيد » الحصون 
الجميدية , 

جذدمع كانت البداية في « العقيدة النظامية » للجويني . 

رمع وهذا هو لال ف و العقيدة التوحيدية 4ه . 


1 


ايمان . فالايمان بالل على ثلانة أقسام واجب ومستحيل وجائز كيا أن الاحكام 
الشرعية خمسة وقواعد الاسلام خجسة وإركان الايمان ستة وكان تجرد العدد يكفي 
كاطار نظري290 أو السؤال عن الايمان المباشر أو الجمع بين عقائد الايمان 
واحكام العقل2'00 . وقد يفيض الشراح ال متأخرون في شرح أحكام العقل بشرح 
كلمة : العقل » وإعتباره سرأ روحانياً تدرك به النفس العلوم الضرورية والنظرية 5 
عمله في القلب» ونوره في الدماغ . وابتداؤه من حيث نفخ الروح في الجنين وأوله 
كمال البلوغ أي تفسير العقل على أنة شيء وضياع التاسيس النظري لوظيفة العضل 
فيصبح عقلا نورانيا إشراقيابلا موضوع وبلا وجود'2 . 
ثانياً : ميتافيزيقا الوجود أو « الأمور العامة ». ( الواجب ) : 

تشير ميتافيزيقا الوجود الى الأمور العامة أو الأحكام الكلية أو« الممكنات ع 
التي يتحد فيها العقل والوجود دون تشخيص عقلى في و وأجب الوجود ه كيا هو 
الحال عند الحكياء . أي أن نظرية الوجود تبدأ بأكثر الميادىء عقلية وشمولا وفي 
نفس الوقت تمحي التفرقة بين المبدأ والواقع » بين الفكر والوجصود . وهي ممكنات 
انبا ما زالت في نطاق العقل والأحكام الصورية الخالصة دون أثبات شي »* بالفعل 
وكأنبا تصف عمل العقل في الوجود أو عمل العقل في نفسه أو رؤية الوجود 
تناه" , 

وتشمل ميتافيزيقا الوجود أو « الأمور السامة » خمسة مياحث : الوجود 
والعدم »+ والمأهية ي. والوجوبب والامكانت والاستحالة ( الأمشاع) 3 والوحدة 
(عة وهذا هو !خال في ع جامع زيد العقائد + , 
(01 وذلك مثل « مسائل أي الليث » . 
09 في بيأك ما ؟عشيره الشرع مناقياً ثلايمان وسيطلا له والعياد بألل تعالى ؛ المجوهرة عس 5 . ا و في يتن 

حسقليقة الايمان وحقيقة الأسلام: الجزيرة من ٠‏ 5 وذلك كتقطة انتقال من السلوم إلى أحكام العقل 


إلثلاتة . 
55 القأعبد , الأمور العامة صن 497-55 , وقل حلف هذا الشاءع قِ القرنين السأيع وألئامن معتل 


البيضاوي و الانبي . 


ا 


والكثرة ء والعلة والمعلول . لبها مبحث الوجود والعدم ء وأقلها مبحث الوحدة 
والكشرة . وتتساوى الأبحاث الشلاثة الأخريى كا 4 . ولأول عسرة في السرن 
السادس تظهر بنأءات عقلية جديدة مستمذدة من الحكاء مثل الوحدة والكثرة والعلة 
والمعلول » وهي موضوعات ميتافيزيقية خالصة تجمع بين الفكسر والوجود وتساعد 
على تطوير علم التوحيد من علم معرقي إلى علم وجودي صوري بالرغم من أنها 
أبنية عقلية تطهرية تسمح بظهور الفكر الديني التقليدي فالعلة هو والله؛ والمعلول 
هو العام + والوحدة هو ١‏ الله » والكثرة هو العالى . ويبدو أن اسقاط هذا البعد 
الأول من نظرية الوجود ما كان نتيجة لتشخيص الفكر الديى الذى استمسر فى 
الأشعر ية السائدة والجي أصبحت نحت الآن مقياساً لتقراءة وا الاتحتيار. 


١‏ الوجود والعدم : لما كانت نظرية العلم اجابة على سؤال كيف أعلم ؟ 
فإن نظرية الوجود أجابة على سوّإل ماذ! أعلم ؟ وإذا كان السؤال الأول قد أجاب 
عن سؤأل ما العلم ؟ فإن السؤال الاي يجيب عن سو أل عا المعلوع ؟ موضوع 
العلم إذن هو المعلوم . وعلى هذا النحو تتسول نظرية العلم إلى نظرية الوجود 
وكأن نظرية العلم لم تكن إلا تحليلا تللذات العارفة في حين أن نظرية الوجود تحليل 
لموضوع المعرقة ولأقسام المعلومات . وني علم الكلام المتأخر يصبح لنظرية السوجود 
الصدارة الأطلقة على نظرية العلم فينتقل الماطق كله من نظرية العلم إلى نظرية 
الوحود : فبعد أن كان منطقاً نظرياً أصبح منطقاً وجودياً ويأخمذ ذلك كله أسم 
« الممكنات ه فالممكن هو الجامم للمنطق التظري وللمقطق الوجودي على 
السواإء2'*2 . المعلومات هي الموجودات ء. وتحليل الوصودات يأتي عن طريق 
(54) اللواقفب من 41 - 58 ؛ اليجسود والعنم ص "5 55 ( 1١6‏ ص ) ؛ الماهية عن 54-2 

(اصض): الوجوب والامكان والامتناع من 5.0 . ثلا ( ١٠؛‏ عن ) ؛ الوحدة والكشرة ص 8ل 

عم (5 صن ع ؛ العلة والمعكول عين 6م -. 586 ( ٠١‏ صن ) ؛ طسوالع الأتسوار صن 8 - 1لا ؟ 

تقسيم المعلومات صن 8* - لإ ( ؟ا صن ) ؛ الوتجود والعدم من لا*7 ب “417 ( ٠١‏ ص ) ؟ الماهية 
ص /49 ب 67 زه ص ) : الوجوب والامكات والقدم والحسلورث ص 592217( ١٠ا‏ اص )؛ 
الوحدة والكثرة من 5338-55 صن ) ؛ المئة وتلعتول صن 71-54( مي ) . 
6١‏ في + المحصل » لترازي في حين تمثل وأحكام النظر . الركن الأول و وأحكام الوجودات » 
الركن الثاني من مجموع أركان أربعة يدور حوطا العلم كله إلا أن الركن الثاتي عن « أحكام مس 


000 


الأحكام العقلية فالعقل وسيئة لتمحليل الوجود . 

أ- قسمة المعلوم . ويأق تحليل المعلومات عن طريق القسمة عند المتكلمين 
والحكياء على السواء . فالمعلوم عند المتكلمين إما موجود أو معدوع لأن اللمعلوم أعم 
من الموجود لأنه قد يكون موجوداً أو معدوما . وينقسم الموجود إلى قديم وحادث ثم 
ينقسم إلادث إلى جسم وجوهشر وعرضص . وهنا تبذو القسمةه العقلية تعير! عن 
أيمان ديقي خالص لآن مقولة و القديم 6 استباق لموضوع الصفات وافتراض ديني 
أيمساني مسيق إذ لا يوجد إلا الخادث كوجود عيني أما القديم فهو إفتراضص ذهبي 
خالص يأ عن طريق القلب أو التضاد بالاقتران أو التضايف . فال موجود القديم 
كالعلم القديم كلاهما مطلوب اثباته وبالتالي فلا يدحلان في نظرية العلم أى في نظرية 
الوجود كبناء أولاتي نظري خخالص - فكيا تدخلت الإلهيات في نظرية العلم في 
قسمته إلى قديم وحادث تدخلت أيضاً في نظرية الوجود في قسمعه إلى قديم 
وحادث . وهي القسمة امْدأية الي لا مبسرر حسي ابل تعير عن مجصرد الايمان 
الخالص وتتهلى عن التعقيل من أجل تأسيس العلم وتأصيل الوجود . قسمة 
الوجود إلى قديم وحادث افتراض مسيق ء وهو المطلوب اثباته أي أنه استدراك على 
المطلوب ٠‏ وإعتباره مسلمة أما قسمة الحادث إلى جسم وجوهر وعصرض فإنها تقسوم 
على مقهوم التحيز أي الوجود في المكان فالحادث أما أن يكون متحيزا وهو التوهر 
أو حالاً في متحيز وهو العرض أو لا هذ! ولاءذاك . فالجوهر والأعراض هما ببساطة 
الشي ء وصفاته اما الجسم فهي مقولة ثالشة لافساح المجال للأفلاك والأجرام 





سيت للوجودات » ممثل ضعف الركن الأول عن أحكام النظر » اتلحصل ص الا وفي ومعالم أصول 
الدين » للرازي إبضا قثل نظرية الوجود ضعف نظرية العلم . وفي د طوالع الأنوار » للبيضاوي 
تشمل نظرية الوجود الكتاب الأولء والإلهيات الكتاب الثاني : والنيوة الكتاب. الثالث في حين 
أن تغثرية العم ئيس إلا مقدمة صغيرة » تشمل لظرية الوجود ثلث الكتاب كله » وفي 
«والقامد ء للغتازاني تمثل نظرية اتعلم حوالي سنس الكتاب كثه ونظرية الوجود ثلثيه أي أربعة 
أضعافه . تعرغى نظرية العلم في المقصد الأول ونظرية الوجود في المقاصد الثاي والثالك 
والرابع . المقاصد من 1١8+‏ 1975 الأتصاف صن 55 ؛ الطالم عسن 4" , حصن ١ 5١.84‏ 
إلقاصد حرن “797 ل[ن5 ل 
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والكواكب طبقا لعلم الفلك القديم . فإذا كانت القسمة الأولى الجوهر والأعراض 
لما عا يبررها في علوم الطبيعة في الصفات الأولى والصفات الثانية فإن القسمة 
الثالثة وهو الحسم حكم مسبق مفروض على الطبيعة لخدمة غرض ديني خالص. 
ك] إن الذي منع القسم الثالث من الوجود الذي لا يكون عتحيزاً أو حالاً في متحيز 
هي عاطفة التأليه ورفض مشاركة الموجودات العينية في صغات الموجود القديم وهو 
والله » . قسمة المتكلمين إذن فى بدايتها علمية وفي مقصدها ليست علمية لأنها 
تدتحل المطلوب اثياته كأحد قرعي القسمة وهو الموجود القديم ى] أعما تجعل القسمة 
الغالئة فارغة لاعطاء الفرصة للذهن تتنفيها خشية الشرك وكأن وظيفة العقل هو 
افساس المجال لتأسيس العقيدة270© . هذ! بالاضافة إلى أن إعمال العقل على هذا 
النحو لا يخدم العقل ولا الاعان لأنه يتنازل عن حق العمل في التنظير الخقائصس 
ويضعف عشائق الايمان وبالتالي يضعف التنزيه . فلا العقل يقبل ولا الايمان يرضى 
وضع و الله م مع الأجسام والجواهر والأعراض ء وأن يفسح له مكان لمزاهة 
الأشياء وأن يكون طرفاً في قسمة عقلية محدودة . فهذ! مضاد للعقل ولعواطف 
التنزيه على السواء . وإن أقصى درجات التنزيه وضع ١‏ الله » في « قمة الكو » 
وفي أعلى رتبه كملك للملوك وهعي احصدى صور التشبيه”""2 . فالتفكير في ١‏ الله » 
وأدخاله في قسمة الوجود هو قلب للوجود عن طريق التشابه أو التضاد فيكون الله 
موجوداً وليس جسياً أو جوهراً أو عرضاً . وينتهي الآمر إلى أنه لا يمكن التفكير في 





م لذلك منعه بعض القدماء لسبيين : الأول لآنه لو وجاء القديم لشاركه اثياري في الوصف ولابد أن 
بمأيزء بغيره فيزم التركيب وهر مهال ء وإلثاي لأن هذ! أقصى عثات البارىي فإ من سال عنه لا 
جاب إلا به فلو شاركه فيه غيرء لخاركه في الحقيقة فيززم حينتذ أمأ قدم الحادث أو حصدوث 
القديم . 

(59) قسم القدماء الوجودات على أربعة أقسام : 
أب قسم غني عن المحل والشخصص وهو ذاث مولانا عز وجل : 
يا وقسم تاج إلى المحل ولتشخصص وهي مقات الحوادث التي تسعى الأعراض . 
جد وقسدم ممتاج إل المخصص نون المحلى وهو ذات الحوادث وتسمى الأجسام . 

3 عد وقسم سوجود في المحل وغني عن اللخصص وهي صفات مولانا جل وملا ! جامع زسد 
العقاتك ع فل . 


يف 


و الله » إلا كقطرف للعالم فيكون في مقابل الحادث لا في حل ولا يمتاج إلى صل 
بفعل عواطقفب التأنيه . 

والمعلوم عند الحكياء أيضاً عو الموجود . ولكن ينقسم الموجود إلى وجود ذهني 
يظل جزءاً من نظرية المعرفة وإلى وجود عبني خارجي بناء على القسمة المشهورة بين 
عام الأذهان وعالم الأعيان . وينقسم الموجود العيني إلى وأجب وتمكن وممتنع أو 
ضروري وجائز ومستحيل وهنا تبدأ القسمة في اإلأاضطرإب . فالموجود العيني 
الواجب لا وجود له لأن واجب الوجود ليس عينياً بل ذهني خالص . والسوجود 
الممتنع أو المستحيل ليس وجوداً عينياً فالمستحيل لا وجود له ولكنه افتراض عقبي 
ثان . ويبقى القسم الثالث الوحيد الممكن وهو الوجود العيني الممكن . ويبدو أن 
الايمان عاود الظهور من ثنايا العقل ففرض الوجود الواجب أو الضروري وجعله 
وجوداً عينياً لافساح الجال لآثشات و إلله » ثم انقب عن طريق الضد الى الوجود 
الممتنع المستحيل دون أن يستلزم بذلك وجوداً عينياً له إلا إذا كان « الشيطان » في 
الأذهان فهو القادر على فعل المستحيلات واليداية كلها فى كلتا المالتين الوإاجب 
والممتنع » الضروري والمستحيل هو الممكن أو الجائز فهو الوسط الذي له وجود بين 
طرفين لا وجود لما إلا افتراضاً بفعل الايمان في العقل وزحزحته إياه عن وظيفته في 
العلم لافساح المجال للمعلوم الايمائي الخالص الذي استعصى على العقل وشرع 
بفرض نفسه عليه قبل أن يتأسس فيه . تصح القسمة عندما يعمل العقل في الس 
ويدرك الوجود العيني الممكن ثم تفسد عندما يتدخل الايمان فيدفع العقل إلى 
: صرفين فيوقعه في افتراضين لا عقليين ولا وجوديين وهما الواجب والممتنع أو 
الضروري والمستحيل ء فإذا كشفت هله القسمة البداية بالوجود العيني أي العام 
الحسي فإنها تكشف أيضاً على أن النباية أي الواجب أو الغسروري هو جرد يقين 
إياني أو أخلاقي أو معنوي أو مجرد افتراض معرفي وليس وجوداً حسياً مرئياً . نشأ 
عن طريق التضايفف أو التضمن أو الالترام كعلاقة إلابن بالأب أو الكير بالصغير . 
واليقسين الديني أو الأضلاقي أو المعرفي مطلب حقيقي . ولكن الاشكال هو هلل 
يتحقق هذ المطلب من داخخله فيكسون فارغاً بلا مضمون » ذاتاً بلا موضوعء 
متقوقعأ على النفس + لرجسية » وأنعكاسا مجردا أم أن يكون له مضمون من العام 


واف 
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أما قسمة الممكن إلى جصوهر وعرض فعلى الأقل لم تفترض قسياً ثالشأ وهو 

الحسم لإفساح المجال لعام الأفلاك القريب من « الله » والمشارك له في الصفات ! 

ولكن يعود الايمان ليقصي العقل وذلك بقسمة الجوهر إلى قديم وهوما لا أول 

لوجوده ومحدث وهو ما له أول . وفيها تظهر الغاية من هذه التقسيمسات الممتالية في 

نظارياٍ الوجود والتي تبدو عقلية طبيعية يخرج كل منها من الآخر خروجاً طبيعياً 
منطقيا وهو اثبات وجود ١‏ الله » أو استباطه من تحليل عقل وجودي مسبق . 


أما قسمة الممكن إلى جوهر وعرض فهي قسمة طبيعية تدل عبلى وجود 
عنصري الئيات والتغير في الطبيعة ء الجوهر هو الثابت والعرض هو المتغير ثم 
تتحول هذه القسمة إلى تصور عام للانسان والمجتمم والتاريخ وهو التصور القائم 
على القلب والاطراف أو المركز والمحيط والتى ارتكز عليها الفكر الديني وهو في أعلى 
درجات التنزيه2"*0 . بلى ويمكن أن يقال إن قسمة الجسم إلى جوهر وأعراض قسمة 
عقلية افتراضية لا تأئى من طبيعة الجسم فالجسم جسم » يتغير لونه وشكلهء ثُقله 
وخقثهةء حرارته ويرودتهةء وضعة ومكأتة ؛ هيئة ومالاميحجيه ؛ عشبونتبه 
ونعسومته . لماذا افتراض أن هله التغيرات أعراض تقوم على جوهر هو الثايت 
والحامل ؟ إن افتراض الجوهر نابع من ايان عقلي بوجود الثابت وراء المتغير » وأن 
هناك مركزا ثابتا لكل المتغيرات تدور حوله كلما تدور نقط المحيط حول مركز 
الدائرة . وهو تصور عقلى خالص أو صورة فنية تعبر عن نوع معين من العلاقفات 
الاجتماعية أو الطبيعية من بين عدد أنصر من التصورات المكدة مثل أن المسم 
يتغير شكله ولونه ووضعه وهيثته طبقا للاستعمال أو الممجال أي أن أسسم يدخل في 
علاقة مسع الانسان كطرف مقابل له ومن ثم فلا مكان للطبيعيات المجردة. بل 
الطيعيات للاستعماأل . وقد حاول القدماء إمجاد هذه العلاقة مع الطبيعيات ولكنهم 


رهة) للراقف عن ؟ 5‏ 4# ؟ طوالم الأنوار ص #5 ؛ المقاصد ص 1١8٠‏ - 1888 ؟ التحقيق التام عن 
7 يو حص 25-45 . 


جعلوها رأسية لاثيات وجود « الله » في حين أن علاقات الطبيعيات بالانساأت علاقة 

فقية تجعل الانسان والطبيعيات معاً جزءاً من التاريخ وبعداً للزمان. لما كانت علاقة 
الطبيعيات « بالله » بعد الخلودء من ثم لزم الجوهر الثابت فهو المؤشر لوجود « الله » 
الثابت ف مغابل الاعراض المتغيرة فهي الم شر لوجود إلعالم المتغسر . 

وقد إنحاز المتكلمون المتأخرون لموقف الحكياء بالرغم من اتكارهم الوجود 
الذهنى فقسموا الوجود العيى إلى إما ما لا أول له وهو القديم أو ما له أول وهو 
الحادث لافساح المجال لنظرية الخلق واثبات قدم والله » . وقسمو! الحادث إلى 
متححيز وهو الجوهر أي الجسم سي والخحال في المتحيز وهو العرض . ومنعوا قسمة 
ثالثة وجود لا متحيز ولاحال في متحيز حتى لا يشارك ١‏ الله » أحدأ في وجوده 5 
فهذه القسمة تصدق عل و إلله » وحده . قبل المتكلمون قسمة الحكماء في الحزء 
الذي يسمح هم بأدخال مضمون الايمان في القسمة العقلية على نحو متسر ع دون 
انتظار للتأصيل النظري له على نحو عقي طبيعي خالص . 


اب ب هيل المعدوم معلوم أو موجود ؟ : إذا كان | المعلوم أما موجودا أو 
معدوماً وكان الموجود كيا بان عند المتكلمين والحكياء معلوماً فهل المعدوم معلوم مثل 
الموجود ؟ المسدوم معلوم وتدل عليه نظريات المتكلمين ولحتلاف الحكياء فيه , 
فالشيء قد يكون معلوما من وجه مجهولا من وجه أخخعر سواء كأن ذلك في 
الطبيعيات أم في الإغهيات . وبالتالي يكون الانسان عالماً جاهلاً في نفس الوقث وقد 
يكون علمه وجهله قي نفس المحل أو في محلين مختلفين . وإن إختلاف مناهجح 
التحليل وتضارب وجهات النظر إثما يدل على أن العلم الانساني تعسير عن مواقف 
ختلفة أكثر منه عليا خايدا . فالعلم منظور اجتماعي سل علاقشات قوى . وجسدل 
بين اللوجود وألمعدوم بين المعلوم والمجهول7؟'؟ . قل يكون الوجود أو المعندوم 
كلاهما معلوماً من وجه ومجهولاً من وجه آخر اما من حيث الاجمال والتفصيل فيكون 
الاحمال علياً بوجه وغياب التفصيل هل بوجه أخصر. والأولى معرفة الشيء ع إجالة 


زقثة يري التصار وأصصايه أنه يجوز إن تعلى المحدثات من وجهين في مجال واحد . وأعآ القديم فلن يجوز أن 
يعرغه من يمجهله برجه من الوجوه مقاللات جح ؟ اص الال الا . 
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وتفصيلاً خاصة في مجتمعات يغلب على فكرها القومي العموميات دون التفصيلات 
مثل المجتمعات النامية أو في مجتمعات أخرى يغلب على فكرها الجزئيات دون 
الكليات كا هو الحال ف المجمعات الصناعية المتقدمة . وأمأا عن حيث مستوى 
التحليل ومنظور البحث وبالتالي يكون نفس الشيء موضوعاً لعدة علوم . الانسآن 
موضوع لعلم وظائف الاعضاء من حيث هو وظائف بيولوجية وموضوع لعلم 
النفس من حيث هو حياة » وموضوع لعلم الاجتصاع من سحيث هو في علاقة مع 
الأخرين » وموضوع لعلم الاقتصاد من حيث هو كأثن منتج » وموضوع لعلم 
السيياسة من حيث هو كائن منظم . وأنكار أن يكون الشيء موفصوعياً لعلمين 
حرص عل العلم « الإلمي » أن يشاركه علم آخر في نفس ال موضوع » في حين أن 
نظرية العلم هي فقط نظرية في العلم الانساني بما في ذلك الوحي بعد التنزيل . 
ومن ثم فهو تخوف لا أساس له(" . ولا يعنى ذلك أن يكون المعلوم بالضرورة 
شيكاً . فقد يكون شيئأ وقد يكون معنى الشيء أو صفته أو دلالته . ولكن لا بد من 
حضور الشيء الدأل أو استنباط معاني جديدة من دلالات أشياء موجودة بالفعمل 
حت يكون للمعلوم وجود وبالتالي يصح البحث في الآمور الذهنية وقي الموجودات 
في الخارج على -حد سواء . والتزاع في المعدوم الممكن لأن الممتنع عنقي أتفاقا "2 , 
وهو معلوم عند جمهور المتكلمين بمعنى أن انتفاءه معلوم؟© , وهو ثلاثة أقسام : 
الأول ما كان موجوداً فعدم ومعرفته ممكنة مثل الآثار المددثرة والحوادث الماضية . 
والشأني ما نم يوجد وليس مما يوجد وهو الممتدع وهذا لا يمكن معرفته لأنه ليس 
معلوماً أي موضوعاً للعلم . والثالث ما لم يوجد وسيوجد وهذا يمكن معرفته » وهو 
ما نعنيه أليوم بالدراسات « المستقبلية » . معرفة المعدوم إذن ممكنة لأن عدم الوجود 
معلوم بالبديبة ولآنه مقدور أي يمكن احضاره ولآن المعارف الممكنة أشمل من 
المعارف الواقعة ولآن مسرفة التنفي والسلب مكنة يل إن الموضسوع كله من 


و المحصل من إلا د غاية الرام صن 14 7٠١‏ + مقالات ج 25 صن هلا هلا ؛ أصول الدين 
صن +" 95" , 

(41 التسقيق الثام ص #٠»‏ , 

(99) ذهب بع «النابتة» من سجستان وتسب خخظأ إلى أبي إسصق أن المعدوم لين بمعلوم . 


2١5 


« الممكنات » وإلا وقعنا في الغياهب والأساطير واغخراقات واتبعنا في ذلك سيل 
السحر والشعوذة والالحام © , 

فإذا كان المعدوم معلوماً فهل هو موجود ؟ وإذا كان موجوداً فهل هو شيء ؟ 
وإذا كان شيئاً فماذا يعني الشيء ؟ والحقيقة أن المعلوم قد يكون موجودا وقد يكون 
معدوماً وقد يكون شيئاً وقد يكون لا شيثا . فالمعلوم أعم من الموجود ومن الشيء . 
إذ يمكن العلم بالصّفْر في الحساب وبالنقطة في الحندسة وبالعدم في الفلسفة . كلها 
موضوعات صورية إذ لا يعني الوجود بالضرورة الوجود الحسي بل قد يعت الوجود 
الصورى أوالوجود الشعوري . كلا يمكن العلم بالمستحيلات والمتنساقضات 
والمتضادات وهي من المعدومات . ذيناك منطق للمستحيل ومنطق اللتضاد ومنطق 
للتناقض . فإذا قيل العدم موجود فقد يعني الوجود هنا السلب أو رمات أو 
النقص أو الغياب أو الفراغ أو العدم الخالص . وهي كلها أغاط وجود . هناك 
ميتافيزيقا للعدم » وحساب للمجهول في اللرياضيات وحساب الصفر . واعتبار 
المعدوم موجود! وموضوعاً للعلم بعل العلم صوورياً خالصاً ىا يجعله مطلقاً لا 
حدود له ( المعتزلة ) في حين جعل المعدوم عدماً لا يكون موضوعاً للعلم هو ايشار 
للعلم الموضوعي الذي لا يتناول إلا الموجود ( الأشاعرة )2*0 . ويبدو أن المزايدة 
في الدين تؤدي إلى الوقوع في المادية في حين أن الفكر النزيه يؤدي إلى السورية 
ويكون أكثر تنزيهاً من الفكر الديني الصريح . والحقيقة أن موفسوع العلم الذى 
يتفاوت بين المعدوم والموجود هو أساساً موضوع شعوري . ففي الشعور وود 
وعدم » حضور وغياب ء ملاكٌ وفراغ » عطاء وأخذ ء إرسال واستقبال . اباب 
وسلب . ويقارب موقف الحىاء موقف المعتزلة في اثبات المعدوم لاعتمادهم عليه 
في قسمة الموجود [1, محقق في الخارج وهو الْواجود اسلفارجي والتحقق الذهني وهو 
الموجود الذهتي . والموجود الخارجي إن كان لا يقبل العدم لذاته فهو الواجب لذاته 
وإن كان يقبله فهو الممكن لذاته فتعريف الموجود لذاته قائي على الضد وهو امتناع 
(99) الشامل عى 14-1784 


(04) التمهيد جسن 4" ؛ الارشاد ص ١7‏ : الحصل ص 0١‏ - ال ؛ معالم أصصول الدين صن 4 4 
غاية المرام ص 4 ؟ المقاصد من ١‏ ة شرح المقاصد على ١6‏ ٍ 
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العدم لذاتهء وتعريف الممكن لذاته قائم على الشبيه وهو امكان العدم لذاته جما يدل 
عل استحالة الحديث عن الوجود لذاته دون قلبه من الضد أي العدم لذاته . 
فالوجود لذاته أو وجب الوجود من المفاهيم المتضادة» منشؤها العدم والتغير والامكان 
أي العالم الحسي المتغير . ويرتبط اثبات المعدوم أو نفيه بمسألة تأثير الفاعل المختار 
ومسألة جعل الماهيات بناء على أن الجعل هو التأثير*" . ولا يعني ذلك بالضرورة 
وجود إرادة خخارجية مشخصة بل يمكن إن يكون عن إرادة الانسان وفعله واختياره 
الذي يوجد من عدم ويعدم بعد ايجاد . ويصعب الحديث عن المعدوم هل تتسأوى 
ذواته وهل تتمايز لأنه نقص محضى لا وجود فيه بل صو سلب وجود » ولا تمسايز في 
السلل0" 0 1 


وقد تكون علاقة الموجود بالمعدوم علاقة لغوية منطقية صرفة يعبر عنها بلغة 
الاثبات والنفي . فالمعلوم اما أن يكون متحققاً في الخارج وهو الوجود أو غير 
المتحقق في الخارج وهو المعدوم . المعلوم متحقق في الخارج وليس مجرد وجود ذهني 
وإلا كان معدوما . فالمعرفة والوجود متطابقان . وتدل في هذا التطابق نظرية 
الحكم . ومن ثم يكون الوجود هو الشابت والمعدوم هو المنفي فالئابت أعم من 
الموجود والمتفي أعم من المعدوم . يدخل الوجود والعدم إذن في نظرية أعم هي 
نظرية الاثبات والنفي . وبالتالي ترجع نظرية الوجود إلى نظرية الحكم وهي التي 
تجمع بين نظرية الوجود ونظرية المعرفة© . وتتفاوت درجات المعدوم من العدم 
ا منطقي المطلق وهو التناقض إلى العدم التاشىء عن غياب القدرة ولكن يمكن أن 
يوجد أن إن وجدت“. وقد ينشا العدم من الزمان كالآشياء الي وجدت في المأضي 
ثم 4 تعد توجد في الحافصر أو من الأشياء التي لا توجد في الحاضر . ولكنها قد 
توجد في المستقبل . فالعدم مجيل إلى القدرة والزمان أي إلى اليعد الشعوري في 





(ه/) التسقين التام ص 4؟ 2 7٠+‏ ؟ الشامل عن 175 1*4 ؛ المتاصد سن 191 . 

جم المقاعيف من 11/17 19/4 الواقف ص 28 . 

(9) المعتزثة هم الذين يضيفون نظرية الحكم على نظرية الوجود ويجعلون الحكم بالاثبات والتفي أهم 
من قسمة الوحود إلى موعود ومعدوم . الانماقف صس 15-52 ؛ التمهيد عن 5١‏ ؛؟ جامم زيد 
العقائد عس م ؟ الملحصل مس ؟” ؛ معاثم أصول إلدين من 4 ع عطوالم الأثوار ص 7*6 4م : 
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العدم باعتياره أحد عناصر الموقف الانساني فى علاقاتيه بالأشياء وبالأحرين20” , 
أما آحكام العدم فيقع فيها الاختلاف طبقاً لتصور العدم فعند البعض المعدوم ليس 
بثابت وعئد البعض الآخخر المعدوم ثابت . ف الحكم الأول الذإات هي الماهية إذا 
عدمت الذات عدمت اماهية ., وف الحكم الثاني الذات زائدة على الماهية إذ|اعدمثت 
الذات بقيت الماهية(*2 . الحكم الأول أقرب إلى نفي العدم كشيء والثاني أقرب 
إلى إثياته . أما الأحكام المنطقية الأخصرى فهي ذاتها أحكام الوجود ولكن بصيغة 
النفيى مشل : عدم المعلول يؤدي إلى عدم العلة » وعدم المشروط يؤدي إلى عدم 
الشرط » وعدم الفسد يؤدي إلى صحة الفضد الآنى 4*0 , والتقيقة أنه لا يمكن 
إدخال الوجود والعدم كمادة للحكم في قضايا محلية دون تجارب شعورية للوجود 
والعدم . حينئذ لا تكون كام الوجود والعدم أحكاما عقلية صورية بل أحكام 
شعورية . ولا يكون صدق اللدكم مطابقة عام الأذهان مع عام الأعيان بل مطابقة 
الحكم مع مضمون الشعور . الوجود والعدم تجربتان شصوريتآن وليسا موضوعين 
صوريين أو منطقيين2»*77 , وقد يكون الخلاف بين الانكار والاثبات لا يصدق على 
نفس المعنى فالانكار يتصور العدم سلب ايهاب » والاثبات يتصوره عدم ملكيه 
فقد يكون النزاع في نباية الآمر لفظياً” . 


جد سد هسل المعدوم شيء ؟ : عند المعتزلة المعدوم الممكن شيء لأن الماهية 
غير الوجود . #متعة الأشاعرة أن الوجود عشاك هم لس الخقشة وعلدك اللمكاء 
الأشاعبة55؛ . ويعتهعد إثبات العدم على سبباين . الأول أن المعدوم متميز وأن صل 


خلا التمهيد ص 5١ 4١‏ . 

(ةلا) المحصل ص 4* - 8" ؛ طوألم الأنوار ص 44 - 42 ؛ معال أصول الذين عن ١5-5١‏ ؛ 
المواقف من “65-57 , 

(ىن القاصد عن /ا1؟ .ل ؤلىأ . 

(كلن) المقاصد مى 3848-18 . 

5م روسن تحمل العدم للوجود سلب إيجاب 4 وعددهم عدم ملكية ع المواقف من 9ه 4 والبجال 
صلب » ليس موجود! ولا عدعاء المواقفب ص وه . 

عه منع أبو الحسين البصصري وأبو الهذيل انعلاف والفوطي والاصم من المعتزلة كون المعدوم شيئاً. الملل م 
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متميز ثابت . والتقيقة أن العدم نفي كالممتنعات والخيالات وليس ثابتا . والثاتي 
أن المعدوم متصف بالامكان وأنه صغة ثيوتية . والحقيقة أن الامكان ليس ثبوتاً بل 
مجرد امكانية وجود . كا يعتمد على حجة دينية خالصة عؤادها أن المعدوم في الأزل 
ليس « الله » وهو غيرهء والغيران شيئان! والحفيقة أن ذلك كله من عمل اخيال فلا 
يوجد أزل كواقع وشيء ولا يوجد « إله » مغاير له فهذه كلها افتراضات مسبقة 
وغرينات عقلية لتأصيل العواطف الدينية التى تعبر عن نقص في التعقيل وعن 
ضعف في ألوعي الاجتماعي وعن تصور في رؤية الواقع . ويعتمد نفي العدم على 
حجج صورية منطقية مثل أن الشبوت أمر زاشد على الذات والعدم ليس كذلك أو 
أن العدم أقل تناه من الوجود أو أن العدم قبل الوجود صفة نفي أو أن العدم صفة 
نفي أو أن العدم زوال للتمايزء وكلها تنزع العدم من مجمرد موقف شعوري إلى 
إثبات وجود موضوعي له. فالاثيات والنفي حكمان منطقيان » والعدم غياب وجود 
وليس أقل مئه تناه . الائبات أعم من الوجود والنفي أعم من العدم . في الاثبات 
وألنفي صدق وكذب واأتساق وتناقض لا وجود فيا في الوجود والمدم . لذنئك 
انتهى جمهور المتكلمين إلى أن القول بثبوت المعدوم ينفى المقدورية أي قدرة الفعل 
على التغيير وعجزه أمام السدم وافتراضي العدم أساس اللوجود ء والوجود قائمأ 
عليه . لو كان العدم ثابتا لانتفت القدرة التي تريد تحويل العدم إلى وجسود ولكانت 
العدم واجبا لا يمكن تغييره وتحويله إلى وجود ممكن أو امكان وجود . ولوثبت 
المعدوم لكأن أعم من التي وأقوى عنه وبالتاليى استحال رفضه أو مويله إلى وحود 
أي | إلى أساس العدوم ليس شيئاً وإلأ خشي منه اناس وأنبسوه عجرا عن 
مشاومته » وسلموا به ضعفاً وخوراً » يأسأ واشمئزازا ء كرهاً للنفس وللة خحرين : 


1 عاص 1# أاصض 1٠١‏ 3ء صن 155 ؛ انظر أيضار رد الأمدي بالتفصيل على العتزلة في 
التقادهم كوب المعذوم شيكا ورد الخطأ إلى الحكاء غاية المرام ص 709/5 ل و وانظر حجج المعتزلة 
في الفصيل جا ه. من 1١8-1414‏ ؛ الثامل عن 195 ؛ شرح القاري صن ١*4‏ 188 ؛ 
وأيشا الموضوع كله في الموائفت من 7ه - لاه ؛ الارشاد من 174 158 ؛ الغرق من 198 - 
عم ؛ الفصل جاه صن 114-117 4 نباية الأقدام من +16-*15 ؛ اللل جا ا ء ص 
الع صن 135١‏ ؛ اعتقادات الفرق عى 21 . 
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وبصاقاً على العالم . لا يمكن أن تكون للمعدومات الممكنة قبل وجودها ذوات 
وأعيان وحقائق فهذ! إنبام للناس بوجود المعدومات كسقائق وابيام بأن الموجود هوغياب 
الوجود ونقص أهمة وضعف الفعل وتخاذل الناس على تحقيق الوجود . الذوات في 
العدم معراة عن الصفات ولا توصف بصفات الأجناس لأنها ليست وجوداً مثل 
الحياة أو الجواهر أو الأعراضر2* . 

إن خطورة إثبات المعدوم هو جعل العدم على نفس درجة الوجود كالوجود 
وبالتالي إعطاء العدم وجوداً يصعب نفيه وسو نوع من التشاؤق م والاعتراف بالآمر 
الوأقم والاستسللام للهزائم كيا هو الخال في + الوعي الأوري » المعاصر وفي فلسفات 
القدماء عند المانوية خاصة بل وف الديانة المسيحية بفعل الخطيئة الأولي(*" , 
العدع ليس وجوداً بل هو جرد غياب أو نقص ' الأصل هو الوجود والعدم طارىء 
عليه . الوجود -حضور والعدم غياب . الوجود ملام والعدم خلاء . الوجود عطاء 
والعدم غثيان . الوحود انفتاح والعدم اتغلاق . الوجود حياة والعدم موك , ومن 
ثم يستحيل وجود العدم . « وإنما بقاء الباطل في غيبة الحق عنه ,852 . وإذا كان 
الدافع عند قدماء الأشاعرة لنفي كون العدم شيئاً هو وجود « الله » القادر على كل 
شيءء على نفي الوجود والعدم على السواء فلا الوجود ولا العدم ثابتان» فإن 





(أن هذ! هو رأي أبي أسسق بن عياش 1 

(0خ) يعرضن الاي أربعة مذاهب في ألبات العدم ( قارنا أياه بالواسطة أي بالحال ع : 
؟ عه العدم ئيس بثابت ولا واسطة وهو مذهب أعل الحق ( الأشاعرة ) 
ب . المعدوم ليى بثابت والواسظة سق وهو مذهب القاضي وأمام الكترمين . 
جا المعدوم ثابت ولا واآسطة وهو مذهب اكثر العترلة . 
ع للعدوم ثآيث والخحال حمق وهو قول بعضض. المعتزلة . 
أنظر أيفاً للواتقف ص 1١‏ دقف ص لاه 9ه ؛ القامصد صن ١27‏ -ىه١!‏ با ص 1١54+‏ 
7 4 شرم المقاصد من ١89‏ . التحقيق التام صن 51 5795 . صن + ا ؟ الشامل عن 
178 .ا ص 1104 . ولا يعبيى أحيازناللاعتزال أننا تقبل صسراقف المعتزلة كلها عن عمى 
وتعصب فمذهب الأشاعرة هنا في نفي المعدوم أكثر قدرة على تحريك الشعوب من آثبات المعدوم 
وأكثر تفاؤ لا وام بصرف النظر عن دوافع الأشاعرة . تأبيدنا للمعتوئة للتيار العام وتلتسركة 
التارأخية وليس للتفميلات الحرئية في هذه النظرية أو تلك . 

(كخئع هذا تقول مشهور ثلامام صمل عينه . 
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الداع لدينا هو القدرة المتولدة عن نفي كون العدم شيشا على تحريك الشعوب 
والثقة بالنفس وتغيير الواقع ورقض الاستسلام وما يبعثه في الروح من تفاؤ ل وأمسل 
وما يثيره في النفس من شيال على الاتيان بالمستحيلات . إن إثبات كون العدم شكئأ 
حول الغياب إلى حضورء والعدم إلى وجودء والاستثناء إلى قانون . المعدوم ما لا 
تحقق له في نفسه وهو المنفي أو له تحقق وهو الثابت فالعدم أخصص من الثفي . 
العدم محرد نفي ولا يسوجد نفي له تحقق يكون عدماً ثايتاً . الاحتلال غياب 
للاستقلال ء والطغيان غياب للحرية ء والرأسمالية غياب للاشتراكية » وسلبية 
الجماهير غياب لنشاطها . والتخلف غياب للتقدم » والتجزئة غياب للوحدة : 
والتغريب غياب للهوية » فالوجود استقلال وحرية واشتراكية وتقدم ووحدة وهوية 
وتجنيد للجماهير. وما دون ذلك مجرد طارىء عرن حادث أي تجرد عدم شالك 
وجود ولا وجود. والعدم هو البلا وجود أي أنه ليس وجود عدم بل عدم وجود . 
العدم طارىء نتيجة لغياب الوجود . الأصل هو الوجود وغيابه عدم . العدم غياب 
وجود وئيس وجود غياب , 


ولحكن هل المعدوم نشي »ع ؟ وماذا يعني الشيء ؟ لقك استطرد القدماع قِ وجود 
العدم وجمخر قا نوعدية وحوده صورياً منطقيا أو ماديا س2 . والقيقة أن هذه 


(بام) أختاف القنماء في معنى الشيء وانتهوا إلى مذاهب ستة كل منها يعتسد على الرأي أو الشعر أو 


إلقرآن 1 
!ا ب لشي » عو الموجود والعلوم متف و« عاقعك من + ثبل وم تنك شيثا » وهو مذهب 
الأشاعرة ( أعل الحق ؛ . 


ب ب الشيء هو المعلوم « إن'زئزلة الساعةشيء عظيم #ء ولا تقوان نشي+ إن قاعل ذلك 
غد! #» وهو موقف المعتزلسة بوجه عام والبصرية والماحظ بوجه خاص . ولكن ماذا عن 
المستحيل اليس مملوماً؟. 0 / 

اه الشيء هو القديم < والله على كل شيءاقدير #اء وهو مذهب الناشىء وأبي العياش . 
ويطلق عل الحادث قازا وعل؛! وقوع في الشيئية في تصور الله وسلب العالم صفته المادية » 
تطهر من العام ومادية في الله . 

د ل الشي» ء هو أطادث «١‏ الاكصل شيء ماخلاالله باطل 4ه » وهو مويف الجهمية . وعو ورد 
. اعتبار للعالم . ولكته حكم اتضافة ونسبة يفسيح لمجال لاثبات و اله ع كقديم . 

هب الشيء هو الجسم « ولا :ة تقوتن لشيء إني فاعل ذلك غد] # وهر موقب هشام وهر أقتراب 2 


فلاف 


اطالة في موضوع فلسفي صرف دون أن تكون له دلالة مباشرة في موضوع الوجود 
والعدم الذي هو أحد موضوعات و الأمور العامة » في نظرية الوجود . قد يوجد 
الشيىء صورياً وق يتوسحاء مادياً وقف يوجد شعورياً . فالمعدوم إن لم يكن له وجود 
صوري أو مادي فله على الأقل وجود شعوري وهو الشعور بالعدم وما يولده في 
النفس من غثيان وقرف في موقف اجماعمي وسياسي محددء في حالة ضعف وعجر 
أو هزيمة واستسلام . وهو موقف طارىء في حياة الشعوب9*0 , 


د هل هنآك واسطة بين الوجود والعدم ( الخال )؟ : 5 القدماء 


التقايل بين الوجود والعدم ورجعلوا الواسطة بينهها هو الحال بين منكر ومثبت80* , 


نكم 


ييوااااس 


ركم 


من الموققب العلمي الطيبعي 1 
و - الشيء -حقيقة في الموجود ومجاز في المعدوم وهو رأي أبي اللحسين والبصريين . وهو أقرب إلى 
المعنى البديهي الآول . # هل أتى على الانساك حين من الدهر لم يكن شيثاً مذكورا» . 

فإذا ما أريد معرفة معنى الشيء باللجوء ء إلى القران فإن اللفظ قد ورد 787 مرة وليس فقط في ستة 
استعمسالات كيا هو الخال عدد المتكلمين متبا ( شيء ) 7١57‏ مرة ) ٠‏ وشيكا» زلالا سرة)., 

و أشياء ه ؤهرة واحدة »ء د أشياءهم » (” مرات) . والاعتماد على و ليل الفضصسون » يؤدي إلى 
أن الاستعمال الأول لنفظ الشيء خاسة في حال الجر يمني القدرة « الإطية » في صيغة رأن الله عل 
كل شيء قدير» أو العلم ٠‏ الألمي : في صيغة و يكل شيء عليم » . ولكن يعضى الاستعمالات 
تجعل الشيء في علاقة مع الارادة الانسانية والعلم الانساني كذنلك في إطار المعتى الأول وكأاحد 
عتاصره . أما الاستعمال الثاني تلفظ الشيء في حال التصب « شيثأ » فإنه يفيد أن الشيء في علاقة 
مع الانسان ؛ والانات وسنه . وأته موضوع شعوري صملي للمحية والشراهية والتشع والضصسرر 
والأخيل والعطاء والتقمص. والزيادة - وهو المعنى الوحيد لاستعمال اللفظ في صيفة الجسم قي حال 
النصب ١‏ أشياء ووولا تيخسوا الناس أشياءهم». أما القدماء فإن تحديدهم للشيء كان متغاوتاً بين 
المستوى اللاهوتي والمتوى الطبيعي عون المستوى الانساني ء وعيروا عن التوتر بين الموقف العلمي 
والموقف الديني في رؤية العام وتسور و الله » . فإما أن يكون العالم مادة ود الله » صورة أو أن 
يكون العام مادة و والته » مادة أو يكون العالم صورة وه الله ؛ مادة أو يكون العام مسورة و د إلله , 
صورة . ل يتجاوز القدماء في بحثهم أعنى الشيء عن تأسيس لاهوت طبيعي دون أقامة توحيد 
عملي ورؤية الآشياء للاستعمال على المستوى الاناي العمل . 


أنظر بحثنا «القرف. تحليل لبعض التجارب الشعورية قي قضايا معاصرة 4(؟) في فكرنا المعاصر عس 
” 

ينفي الحال أعل اطق وأكثر المعتزلة ويثبته القاضي وإعام الحرمين من الأشاعرة وأبو هاشم من 
#لعتزلة ‏ 


ماع 


والحال انتقال وحركة من الوجود إلى العدم أو من العدم إلى الوجود أي أن الصلة 
بين الوجود والعدم هي الصيرورة . فالحال صيرورة والصيرورة حال . ولكن خطط 
القدماء بين موضصوع ثبونت العدم والخال كواسطة في موضوع وأحصد مع أنه| 
موضوعان متمايزان”' 2 . ويثبته الحكىاء لأنه لما كان الشيء صوجودا في الخارج 
ومعدوماً فإن هناك واسطة بينبيا والتي هي الوجود في الذهن بين الوجود والعدم أو 
الامكانية أو السال أو الوجود في حالة مشروع أو تضمن أو قوةء وجود بالقوة 
يتحول إلى وجود بالفعل عن طريق الخلق والابداع والتحقق الذاتي . ولما كان 
موضوع العلم عند القدماء هو المعلوم فان المعلوم اما الموجود أو المعدوم أو 
الحال932© , 

ويتكر جمهور الأشاعرة الخال لاتكارهم الوسط بين الوجود والعدم . ليست 
هناك حاجة إلى الأنتقال من الوجود إلى العدم أو من العدم إلى الوجود لأن د الله ) 
قادر على كلل شيء . ومن ثم انتهوا إلى انكار الصيرورة » ووقعوا في الثدائية 
المتعارضة بين الوجود والعدم . ويشاركهم في ذلك جمهور المعتزلة بالرغم من اثباتهم 
العدم ونفي الأشاعرة له . وبالتالي أصبح نفي الخال هو الرافد الأساسي والمكون 
الرئيسي لوعينا القومي . ويؤدي نفي الحال أولاً إلى انكار الواسطة بين الوجود 
والعدم والانتقال من طرف إلى أخمر عن طريق القلب والعنف والتحول من الشيء 
إلى ضده وعدم الثبات على شيء والوقوع في جدل الكل ولا شيء وقسمة الناس 
إلى مؤمئنين وكافرين والزعماء إلى خونة وأبطال كيا هو الحال في وجدائتا المعاصر . 
كيا يؤدي ثانياً إلى انكار الصيرورة والحدوث والتغير والزمان والحركة والتاريخ ودور 
الفعل الانساني فيه . ويؤدي ثالثا إلى إعطاء الأولوية للفعل الخارجي على الفعل 
الداتحلى لتفسير الخركة والتغير بعد أن تخلى الانسان عن دوره في التاريخ » وتخلت 
الأمة عن فعلها ووجودها فيه . ويخشى المذكرون للأحوال من أن اثيات الخال قد 
يؤدي إلى السلسل ء والتسلسل « يسد باب اثبات الصانع » مع أنه يجوز امتشاع 
(-4) انظر الحامش السابق (هم)ع عن تصنيف الاح للمذاهبه . 
(#1) المواقف صن 7 - ثم المقاصد من 7١ ١9‏ ؛ شرح المقاصد من 18 - 7٠١‏ ؛ الشامل صن 1919 . 
خ18 . 
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التسلسل في الموجودات وعدم امتناعه في الأحوال . كا أن اثبات الصائع ليس هدفا 

مشبقاً يحدد نعاء ئج العلم ما يدل على أن علم الأشعرية خخصوصاً ليس علا يل هو 

تكييف للمادة العتلمية وللنتائيج العلمية ولتمواقففب العتلمية طبقا لأهداف معروفقة 
سلفاً وعلى رأسها اثبات الصائه؟" . 


أما اثبات الخال فإن القدماء قد اعتمدوا فيه على بعض الحجج الصوريسة . 
منبا أن الوجصود ليس موجودا ولا زاد وجوده وتسلسل ولا معدوماً وإلا اتصففب 
بنقيضه ومن ثم فهو أقرب إلى الواسطة بين الوجود والعدم وهو الحال . ومتها أن 
السواد مركب من اللونية وقفصل يمتأل به وهو قابضية البصر فرضاً ومن ثم يكون 
اللون الل للذات مناسية ا موضوع أو سال للموضوع بمناسبة إلذات . والحقيقة أنه 
ليس المهم إعطاء حجج صورية لاثبات الحال بل تكفي التجارب الشعورية التي 
تكشف عن الموجودات في حالة أنتقال من وجود إلى عدم أو المعدومات في حالة 
انتقال من عدم ألى وججود . يكفي مل"حظة حركقي الاعدام أو الايجاد مثلل الحالاات 
المتوسطة بين الصحة والمرض وهي النقاهة أو بين الحياة والموت وهو الاحتضار أو 

بين الطفولة والرجولة وهي المراهقة أو بين الاحتلال والاستقلال وهي الهماية 
والوصاية والتبعية والاحلاف ومناطق التفوذ والانحياز . فسد يكون المال أقرب إلى 
الوجود منه إلى العدم أو أقرب إلى العدم منه إلى الوجود إذ يصعب إيجاد الال 
كوسط عتناسب بين طرفين . قالحال انتقال وحركة وليس حساباً ونقطة . كا تتمايز 
الذوات الانسانية المتساوية بالأحوال . الوجصود الانساني واحد ولكن الأحوال عي 
التي تختلف257 . ويؤدي إثبات الخال إل عكس ما يؤدي إليه نفيه . يؤدي أول 
إلى إثبات الصيرورة والخركة والفعل والزمان والتاريخ والتحقق والابداع والخلق . 
ويؤدىي ثانياً إل التدرج دون الوضوع في جدل الكل ولا شي ء وادراك المراحلل 
وإعداد الخطط , ويؤدي الما إلى أفساح المجال للفعل الانساني في العالم ودور 
الأمة في التاريخ . وقد قسم القدماء اللحال إلى نوعين . الأول معطذل بصفة موجودة 


(45) هذا هو توق الرازي اكواقف عى 8ه . 
كلق المواقف من 5١‏ 7ع , من لاه كف ؛ المفاصلد من هلا 11/5 , 


27 


كتعليل القادرية بالقدرة أو غير معلل مثل اللونية للسواد . مما يجعل الخال ليس مجرد 
عرض بل علة أي أنه حال هؤثر وفعال . وقد يكون الخال علة وجود وعدم 5 
وبالتالي تكون الأحوال موجدة وعادمة . والشاني عندسا تتساوى الذوات وتتمايز 
بالأحوال . فالجال هو الذي ييز الذات عن الآخرى مما يدل على أن الذات هي 
أحواها . وتوصف الأحوال بالتمائل والاخمعلاف كصفات وكأحوال » وتكون 
أقرب إلى الأحوال النفسية أو الوجودية منبا إلى « سوال » الأشباءة#ة© , 


هب ب هماذا يعني « الوجود »ه ؟ : تصور الوجود بديبي . والدتليل على ذلك 
أني موجود وأن الوجود تصصور وتصديق في أن واحد . كيا أن قسمة الوجود إلى 
وجود وعدم قسمة بديبية . ولا يمكن أن يكتسب بالخحد لأن الوجود بسيط لا أجزاء 
له أو بالرسم لأن الرسم ليس تعريقاً بالماعية وأنه لا أعرف ما الوبجود ‏ وإذا كان 
الوجود لا يتصور فان ذلك لآنه إحساس. بديهي وإن لم يتحول إلى تصور عقلى . 
وقد صاغ القدماء حجتين صوريتين ضد تصور الوجود . الأولى أن يكون التصور 
بتميزه عن غيره وهو ما لا يعقل إلا بعد الوجود فيلزم الدور . والثانية أن التصور 
حصول الماهية قي النفس وهو حدوث وجود في وجود فيجتمع الملان . والحقيقة أن 
بداهة الوجود لا تحتاج إلى حجج صورية منطقية جدلية فالوجصود تجربة حية وليس 
تصوراًة*"» . ويبدو أن مبحث الوجود والعدم عند القدماء ليس تظرية مستقلة 
للوجود بل جزء من مبحث التصورات ويطفى أحياناً عليه . وهنا يكون الوجود 
جزءاً من المعرفة لم يستقل عنها ولكتها المعرفة المنطقية وكأن المنطق هو الوسط بين 
المعرفة والوجودء وهو الذي يضمهبا معاً . فتصور الوجود بديبي لأنه جزء من 
الوجود الشخصي المتصور بداهة ولأن التصديق اليديبي بأن التفي والاثبات لا 
يجتمعان قائم على تصور الوجود والعدم . فتصورهما أولاً بالبداهة . وبداهة 


رؤةع هناك صلة بين اثبات الحال عند أبي هاشم ثم إمقاطه بعد ذلك على الذات الإلحية وإعتبار 
الصقاات آحرالاً في مألة الصلة بين الذاث والصغفت مما يدل على أن اللسأئة في نشأتا في نظرية 
الوعود أي في الطبيعة والانسان . آنظر الفصلين الخامن والسامى . 

(0ةع الوامقي ص 479 - 55 4؛ المتحصل من ؟" ‏ #” + معام أصول الدين من 4 ٠١‏ 4 طوالمع 
الأنوار صن ثلا* ؛ المقاصف عن لاق ارق ؛ التحقيق التام من 78 714 : 
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التصديق متوقفة على العلم بالخرء لذلك مساج إلى دليز0"؟9؟ . وإذا كان الوجسود 
ميحثاً من مباحث التصور وكان تصوراً بسدمهياً فأإت الحكم عليه يكون كسبياً 
استدلائياً0” 28 ولا يمنع كوت الوجود بدمهياً * م الاختلاف في كونه جزئياً أم كلياً. 
واجبأ أو مكنا » عرضاً أو لا عرضاً » جوهراً أو لا جوهراً » موجوداً أو اعتبارياً لا 
تحقق له في الأعيان أو وأسطة وأفراده عين الماهيات أو زائدة ء لأن هله الاختلافات 
تحليل العقل لتجربة الوجود البديبي . ويمكن تباوز هذه الاختلافات بتحليل العقل 
للموضوعات ذاتها واتفاق نتائج هذا التحليل عم تجارب عديد من الأفراد ‏ وعداية 
د ألله » لا تمل هنم الاخصلافات لأنها ليست خطأ أو صوابا بل تتناول مستويات 
مختلغة عن الوحيدةةة) , ومعظم الأحكام المنطقية على الوجود كتصور بدهي تضومع 
على اسقاط مقولات أخرى مثل الكل والحمرزء والبسيط واشركب على الوجصود 
ألتحديئء » وهي طريقة لا تؤدي إلى شيء بل إلى وضع أشياء ثم نفيها أو إثباتها أو 
تلق مشاكل لفظية من نفس الشوع الثالي القائم على القسمة العقلية ثم تمرين 
العقل المتطهر عليها . ويكون الحكم في الباية هو اختيار لما تقتضيه درجة 
الطهارة ! الوجود ئيس صفة في الشيء بل هو الشيء الذي يحياه الانسان + يراه 
ويجسه ويلمسه . والصفة محرد تهريد عقلى للاستعمال وللتعبير(**» . والوجود أيضا 
رأبطة قي القضية تتكدون من ثلاثة عناصرء الموضوع والمحمول والرابطة . ولا 
محتاج القضية في اللغة العربية إلى ظهور الرابطة لأآن الوجود متضمن في الموضوع إذ 
يثبت الوجود يمحرد ثيوت الموضوع . لا يوجد موضوع إلا وهو موجود . الوصود 
بداهة وجود لا محتاج إلى إثبات بفعل الكيئونة9 23١‏ . 


ز(كة) التسفيق التثم ص 72-94 

(/40) المقاصدحس رغ ٠١2‏ ؛ التسقيى التام عن 4* . 

زغة التأصد ض 31415--؟114 اص 4ف١ 3١-9‏ , 

(54) و اتصاف الشيء بألوجود وليس لأجل صفة قائمة به فإن قيأم الصفة به فرع عل كونه موجوداً فلو 
تعطل كونه موجوحا نوم الشور ؛ طوالع الآنوتر عن 87 . 

٠غ‏ القاصد عن 744-545 ؛ وفذد ركز أسشائنا الرحوم الدكتور عثمانٍ آمين على هذه القضية 
ماستمرار في كتاباته العديدة أنظر و غلفة اللخة السريية » اللكتية الثقافية م>ؤؤ ؛ والئشة 
والفكر» صن ”7 . ٠‏ الجرانية ء أصول عفيدة وفلفة شورة » ص 144 - 3184 وأيضاً دراستكا سم 
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ومع ذلك قيل في تعريف الوجود عندة تعريفات متها أنه الثابت بالعين . 
فالوجود رؤية حسية وعشاهدة عيانية . ومنها أنه المتقسم إلى قاعل ومتفعل أو إلى 
حادث وقديم + والفاعل وامتفعل غير الحادث والقديم ء الأولى طبيعية والثانية 
تعتمد على الأولى لاثيات فاعل قديم كما يقتضي بذلك الايمان . ومنبها أنه ما يعلم 
ويخبر عنه ء فالوجود هو المعلوم الذي يأ علمه عن طريق الخبرء قالوجود لا 
يوجد إلا من خلال اللعرقة . وهي مرحلة التعبير والايصال الآخرين عن طريق 
اللقة . 


وفي حقيقة الأمر أن الوجود لفظ عشترك بين عديد من الموجودات . الانسان 
والأشياء والعالم وما يفترضه الانسان على أنه و الله » وذلك لعدة أسياب متها التردد 
في وصف ال موجودفت به وعدم الحزم في الاستعمال مما يوحي يأنه يفيدها جميعاً . كيا 
يقال عبلى الواجحب وللمكن والجوعر والعرض لاشترآك في صغة واحدة هي الوجود 
اكثر من اشتراك لفظ العين للعين والبئر . وى أن العدم عقهوم واحد لا تايز فيه 
فكذلك الوجود . والاشسرقك قضية صرورية إذ أننا تعلم بالغسرورة الشركة بين 
ال موجودات . وإن نقمي الاشتراك يئيت الاشتراك لأن تصور عفهوم واحد غير مشترك 
ملزم إثيات ذلك في كل موجودء ولا يجوز إثلت دعوى عدامة في كل موجود عل 
حخدة . ولولم يكن مشتركاً لما تميز الواجب عن الممكن ٠‏ فالتمايز يعني الاششراك 
يغيدر ما يعي لسع اا 1 وبالتالي #الاعسان موجود . والشي ء موبصود .> 
والعالم عوجود ء و+ الله » موبصود باشتراك الاسم - ويكون السؤال : كيف تيد] 
تجربة الوجعود وتصوره ؟ لا ريب أن الأشياء لا تعي الوجود . و « الله » لا يتحصدث 
عن نفسيه إلا من خلال الوحي في اللخة وبالتاني لزم غهمه وتفسيره اتداء عن 
الوعي الانساني . الانساكك وحده ين هو للوجود -حقيقة وكل ما سوإه موجود 
بالمجاز . وهو اللعني الأول بالنفظ ثم يطلق الوجود على كل شيء أتمر سواء العام 
أم د الله » قياسا على وجود الاسان ‏ 


جسسسة « من الوعي الفردي إل اتوعي "لااجتماحي ١‏ في .و عراسات السلاعية > عر ]ل ا : 
)5١9(‏ هذ! هر مجفب المعتزلة وتيكياء عه الاقف ص ."+ 9ش . 
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وقد انتبه لذلك القدماء عندما قرروا أن الموجود أيضاً اننظ م مشترك أو 
متواطي ء أو مشكك . فالوجود فِف يكون عينياً أو ذهنياً أو خطيا أو تفظيا . الوسصود 
العيني وجود متأصل وهو حقيقة الشيء ء والثاني غير متأصل بمنزئة الظل من الأسم 
أي صورة الشيء . والآخران مجازيان يكون الوجود مهيا اسم الشيء وصورة أسمه 
والكل لاحق على السابق . فالوجود يطلق على الشيء وعلى الصورة الذهنية . وهو 
لفظط منطوق وكلمة مكتوية فالاشتراك واضصح ف هذه المعساني الأربعة تلفظ 
الوجودة؟ )٠١‏ 1 م تأقي رعل ذلك عاطفة التاليه لتسمعل وححوت الله سايقا على صل هذه 
الموجحودات دون ديد مسق لعي التلفظط هل حل اليوجود العيني أم الذهتي أم 
الخنطي أم اللفغلي . أي أن المتكلم بعد أن عيز يز الاشتراك في اللفظ تيز علمياً دقيقاً. 
عاد واستعمل علمه من أجل المزايدة « بالله » على العلم . واعتييار « الله » فوق 
قسمة العلياء لا يدخل في أحدهأ . وتحدث هذه المزايدة عادة في الشروح على المتون 
وفي الحواشي عل الشروح لآن صاحب المتن يسع العلم عن ريق القسمية 
العقلية والشارح أو صاحب إخاشية ليس أمامه ألا المزايدة عليها يعواطف التاليه 
الي تظهر في غياب العلم والتحليل والقسمة العقلية المحكمة9١٠)‏ . ولا يعني 
لاشتراك الاتماد 2 الوجود كما هو لجال قِ نظريآات» الحقول والاتماد ووسحدة الوجود 
عند الصوفية بل يعتي جرد الاشتراك في اللفظ ثم حدودث. اخلط في المعنى ثم دخول 
عواطف التأئيه للفصل فى هذا الخلط وإعطاء الأدتى للانسان وللعالم وتشخيص 
الأعلى في « الله 22١06‏ . ومع ذلك فإن ظهور الوجود كمفهوم مششرك هو بداية 


(؟١1)‏ و الوجود يتناول عيئاً وذهنياً ولفظياً وخطياً . والأول متأصل يكون المرجود به سقيقة الشيء : 
والثاي غير متأصل بمنزلة الظل من الجسم يكون الموجود به صورة الشيء . والأخيرإن عازيان 
بكرت الموجود ببيا اسم الشيء وصورة إسمه . والكل لاحق عل السايق إلا أن الأولى عقلية لا 
يختلف فيها الطرقان . والأخريان وضعيتان يمختلف في أوليهما الدال فقط وفى ثانيهيا الطرقات 
جبيعاً : المقأصد صن 147 - 144 ؛ التحقيق التام عمس 87 . 7# . 

5 الموستحطة لكام في اسرجود الميني وانادحني واللفظلي والشطي . فهر مقدم في الموجودات 
الأريعة قذاته سأبقة عل كل شيء إذ لا أبتداء لها . وتلاحظط أولاً في الذهن أو كل شيء متهأ 
وكذلك قي اللفظ كتابة ه حاشية العقيدة ص 19 

(4 +3 القاصد عن “1*9 .. 14 ., 
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0 تحليلات اللغة مع الفكير والوجود . وان معظم الخلط يقع بسيب هذا 

شتراك اللفظي في الماعية _ فالوجود يحكم عليه بالائبات والنفي ويمكن تقسيمصه 
؛ وأجب وبمكن أو جوهر وعرض . ويخشى من ذلك على الماهية الى هي أساس 
الحكمة والقسمة وعيللى رحرحتها عن الوجود(”'"2 . ويصعب حيتئذ التفرقة سين 

شتراك اللفظي والاشتر ترأك المعنوي لأن الاستعمال والحدل يجعلان الاشتراك 
لفطل يقود حتيا ألى الاشتراك المعنوي77 2١‏ . ويصعب جعل الوجود حقيقة 
واحدة مختلف بالأضافات والقيود والاعتماد على ايز الماهيات لأن اللغة قادرة على 
الحداث هذا الاشتراك . فلا سبسل لنا الى المعأي المتمايزة الا من خملال اللغة 
المشتركة . ولما كآن الموجود معنى زائدا على الماهية كان الاتفاق بالوجود والاختلاف 
بالماهية . الوجود أعم وأشمل وأقرب الى الأذهان وفهم الناس عن الماهية ومن ثم 
فلا مناص هن اشتراك اللفظ . ولا يقدر على التمييز الا الحكىاء ! 


و هل الوجود في الذهن أم في الواقع ؟ أثبت المكاء الوجود الذهني لأنهم 
فلاسقة ممعلون العقيل هو الوجود ويعتمدون في ذلك على عدة حجج متها أتدا 
تتصور ما لا وجصود له في الخارج ونحكم عليه بأحكام ثبوتية مشل الاستاحالة 
والعسدم ١‏ وأن المفهرمات كلية وال موجودات في الخارج شخصية جزئية ومن ثم 
فالكليات تتعلق بالموجودات ء وأته ليولا الوجصود الذهي لما أمكن أخخل القضية 
الحقيقية للموضوع وهي الكلية الموجبة أو اعطاءها أية أهمية . وقد نف المتكلمون 
الوجود الذهني لسببين . الأول أن الوجوه الذهني يجعل الذهن قايلا للحرارة 


(ه ١ع‏ «وذعب جهور الفلاسغة والمعتزلة وجم عنا إلى أن الوجود وصفب مشترك فيه بين الموجودات » 
المحصلل صن "© 74 4 م مسعى الوجصوة مفهوم مشترك فيه يبن كل لوج ودات لأنا قم 
الوسجود إلى الواجب وإلمكن وموود التقسيم مشترا لك بين الْفسمين » معأم إصول الدين عن ٠١‏ ؟ 
وملهوم الوجود وصف مشترك عند الجمهور » طوائع ؛ الأثوار ص 5*8 - 4" ؟ , الوجصود 

مشترك وإليه ذهب الحكاء والمعتزثة + تلواقف ص 45 - 21 : « الوجود مفهوم وإحد م* مشمعرك بين 

الموجودات ؛ القامد ص ر١؟‏ "!١؟؟‏ ؛ ومفهوم الوجود وصف مشترك معشوي سين جيم 
الموجودات عند جمهور المحققين من الحكياء والمتكثمين » شرح اللقاصت ص ١١١‏ . 

(5١٠غ)‏ هذا هو سوقف الأشعري في أن لفظ ال.وجود ليس ذه مقهوم واحد مثترك بين الوسودات بل 
الاشتراك لفظي . التسقيق التام من 597-58 . 
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وللبرودة والثانقٍ أن حصول حقائق في الذهن مما لا يعقل . فهي كلها اعتبارات 
ذاتية خالصة لا قتصف الوجود في شيء5' “5 وكثيرا ما تتصور مأ لا وجود 
)٠١ 0‏ . كان اغدف من التمييز بين الوجود العيني والوجود الذهني عسد المتكلمين 
نقى الوجود الذهتي والاعتراقب بالوجود العيني وحدء على أنه اسوجود الحقيقي . 

ويشارك الفقهاء التكلمسين في هذا الاثكار واته لا يوجد متحققا في الخارج آلا 
الآشباء» وأن التصورفت وا بادىء والكليات لا توجد الا في الأذهان حون 
الآعيان ‏ كيا يدل على أن اليتاء العتلى الكلامي أو الفلسقي كله لا وجود له إذ لا 
يوج آلا الأشياء المتحققة في الخارج . بل إن نظرية العلم كلها أو نظرية الوجود 
ما بكات في المبادىء العامة والأمور الكلية وهي بحوث منبمجية صرقة وليست اثباناً 
لوجود عيني (* 04 

كيف يتم إذن الانتقال من المعرفة الى الوجود . كيف يتم الخروج من عام 
الأذهات إلى عالم الأعيان ؟ إذا كان هناك دليل على حدث العالم فهل المدلول حدث 
العا بالفعل أم العلم بحدث العالم ؟ والذي لا مخرج من العلم بالحدكث الى 
اللحدث نفسه لا تنقسم المدلولات لديه ألى وجسود وعدم أو .حدوث وقدع< 20*”2‏ 
والحقيقة أن هذه هئ قضية المثال والواقع . المثال في الذهن كتصور وتموذج وكبناء 
مثالي للعالم ولا يوجد في الواقم آلا بعد تغيير الواقع بالفعل . وتحويل المثال الى بناء 
في العالم . فهى ليست مشكلة « الكليات »ع المشكلة الأفلاطونية القدية ء في 
الذهن أم في الواقع ولكنبا مشكلة الدظام المشالي للعالم قبل التحقق أو يعيده . 
الخلاف اذن بين المتكلمين والحكياء لا معنى له . ومخاطر اثبات الوجود الذهني لا 
خوف منها . فلا يعني ذلك الشْرّك بل يعني ائسات المثال فارغاً من أي مضمون » 


٠ . شرع المقاصد ص لاق‎ )٠١( 

زه١‏ 5ع قال الرازي ١‏ نتصور ما لا وجود له » كل ما نتصوره له وجود غائب قائم بنفسه كيا قال أقلاطوت 
أو بغيره كبا يقول الحكياء فالصورة مرتسمة عندهم في المقل الفعال » الموائفت عن 7ه 18# ؛ 
المقاصد ص 114-948 ., 

(8١5غ‏ المقاصد ص 19 . 

. 9١8-1١8 الشامل عن‎ 4.35١ 


ادرف 


والابقاء عليه في الذهن دون عملية التحقق. ليس قوف على التوحيد من الشرك 
بل خوك عايد من العسجز والموت والصورية » بشاء المثال بلا محمقق ء وبقاء الوضع 
القائم بلا تغيير , 


الماهية : لم يضع القدماء الماهية في مقابل الوجصود بل وضعوها مستقلة 

بمفردها وكأنها عثال . وقد غلب على البحث طابع التجريد وكأننا في علوم الحكمة 
الخشائصة وئيس مجرد مقدمة نظرية في علم أصول الدين207 . وماهية الشيء 
حقيقته ‏ هي أصله وجوهره وأساسه وما به قوامه ومأ يقوم عليه وجوده. الوجود بلا 
ماهية عدم ء وجود هش لا أساس له . باعتبار التحقق تسمى ذاتاً وحقيقة » 
وباعتبار التشخص تسمى هوية . تغاير عوارضها اللازمة .والفارقة وتتمايز عما 
عداها . وإن كانت معان في الشعور فهي متمايزة فيه . أن كانت مطلقة تسعى 
جردا وأن كانت مشخصة تسمى مخلوطة أو مشخصة . تكون مجصردة ان لم تكن 
متحققة في الخارج وغير متعينة وتكون مخلوطة إذا زيد عليها شيء . وبالتالي فهناك 
امكانية التمييز بين الصوري والمادي في الماهيات229 . ومن ثم مخطىء « نظرية 
المثل » في اعتبار الماهيات المجردة موجودة في العالم الخارجي 2119 , 

[- الماهية البسيطة والماهية المركبة ‏ والماهية إما بسيطة أو مركبة وذلك لآن الأشياء 
أما عقلية لا يتمايز أجزاؤها في الخخارج أو خاررجية يتمايز أجزاؤها في الخارج . فالماهيات 
العقلية بسيطة والماهيات الخارجية مركبة . وينتهي المركب إلى البسيطء فالبسيط أصل 


(111) تظر! لصعوية هذا المبحث وطابعه التجريدي قرر حشفه من مقرر الدراسة ( تنبيه : هذ! المرصد 
غير مقرر حسبا متيج 485 لقانوث رقم 78 المواقف ص 4ه : المحصل ص 16-7١7‏ . 
وقد تم الاعتماد كثيرأ على ابن سينا في ميحث الماعية من عياحث الأمور العامة . 

)١55(‏ المواقف ص 59-25 : المقأصد ص 157-185 ؟ طوالع الآتوار ص #9 ؛ 

)1١(‏ يحاول البعض تأويل مثل أخلاطون بجعلها العلم الإهي بالكليات أو العلم الانساي في النفس 
وما نسب إلى أفلاطون من المثل ليس قول بوجودها المجردة بل بوجود الأنواع في علمه تعالى أو 
بآن لكسل نوع جوهراً مجرداً يديره أمر بجنزلة الئفس من البدن > . ويرقض البعضن الآخر الدخول 
في سوضوع و رب الشوع + أو وجنس الأجناس + عند أفلاطون كا قعل المتاخرون لأن ذلك 
مبحث أثخر حرصاً عل التوحيد وعلى التمييز بين الوجود الذعتي والوجود العيتي . المواقف ص 
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المركب . الماهيات البسيطة هي المعاني البديهية والمركبة هي الاستدلالات والقياسات 
واللاحخصائيات . وهنا نيدو الماهيات معرفية خالصة ء ماهيات عقلية ذات وجود 
معرفي9١١2‏ . ولكن تنقسم الماهيات أيضاً على نحو كمي مادي . فإذا كانت الماهية 
المركية من أجزاء فتنقسم الأجزاء الى متداخلة في العقل كالاجناس والفصول إن 
صدقت الاجزاء بعضها مع يعض والا تكون عتبايدة في الخارج . والتسداضيلة أذ! 
صدق كل منبا على الآخر فهي] متساويان وإلا فبينها عموم وخخصوص أما مطلقاً وإما 
من وجه دون وجه . وأسا المتبايدة فإفا أن يتبين الشيء مع علة أو معلول أو مأ 
ليس كذلك . والأول أمأ مع الفاعل إى القابل أو الصورة أو الغاية . وألثأني مشل 
الخالق والثالث إما متشاببة أو متخائلقة إما عقلا أو تمارساً ! فالأشياء بعضها عدمي 
وبعضها وجودى . وهذه كلها أبحاث رياضية هندسية منطقية وجودية أصوليسة 
صورية خالصة دون أن تصدق على مادة معينة ولا هدف خا الا تحليل العقل 
البسيط ودون أن تكون هناك خصوصية كمدخل خاص لعلم أصول الدين 
وموضوع العلم فيه . وكل مقولتين متعارضتان . فالتدامل عكس التبأين في 
الأجراء . والتساوي أي وضم الحزثين على مسشوى أفقي واحد عنكس العسوم 
والخصوص أي وضع الجحزئين على مستوى رأسي بين الأعلى والأدنى. والتباين يؤدي 
الى العلل الأريم المعروفة في الطبيعيات عند الحكاء . اما التشابه فإنه يكون في 
الذهن أو في الواقع . وقد تنقسم الماهية المركبة على نحو وجودي خالص فتكون اما 
وجودية أو لا وجودية وتكون الوجودية أما حقيقية أو اضافية أو ممتزجة . وألثان مثل 
القديم فهو ميوعود لا أول له . وهنا يتضصح أن القسمة تسح المجال إلى و-صود 
«الله » كموضوع للعلم . وبالتالي تكون أقرب إلى التمرينات العقلية أو القوالب 
الذهنية التي ستنحكم في الفكر الديني20*0 . والمركب اما ذات أو صفة ء وتكون 
الماهية مركبة من أجراء اذا كانت مشاركة لغيرها في ذاقي ومحالفة لذاق أخخر وليس 
لعسارض فالماهية تقبل الشركة دون التعيين . الماهية لا أى الشركة في حين أن 
الشخص يأباها فهي فيه زائد وهو التشخص . ونسبة الماهية إلى الشخصيات كنسية 
(١ن‏ الواققف اص 5ه ١؟‏ . 


ا 


الحنس الى القصصسول . والتعيين وجود في الخارج . والماهية لا تتحقق عيانياً في 
الخارج ولكنبا تظل غير معينة في الذهن عند الحكياء . أما المتكلمون فيجعلون 
التعين أمراً عدمياً أن ا ماهيات لا تتعين في الخارج حفاظاً على التوحيد ولإنكار 
الكليات قِ الخارج وبالتالي يقصل المتكلمون سين الصوري وا مادىي فق محين جيعل 
الشكاء بينبيا وأسطة هو إالْتيدقة )١١9‏ . والتقيقة أن كل هذه التقسيمات لا تشير 
إلى أية تجربة حية خرجت هنها ويمكن التحقق من هدفها بالرجوع اليها . وبالتالي 
ظلت صورية خالصة أقرب إلى المنطق الوجودي الصوري الخالص . قسمة المأهية 
اذن أقرب الى القطاب القاتم على نفسه . يضع مسائل ثم يحلها بالقسمة ٠‏ فكر 
يقوم على نفسه لا على وقائع أو تجارب ؛ فكر صوري بلا مضسون ء وتحليل عقلىي 
لروح التطهر التي تسير الطاب وتحدد مشاكله وتختار حلولما . الماهية أطهر من 
الوجود ولذلك فهي الكلي وهو الجزئي » هي البسيط وهو المركب ء هي العام وهو 
اللخاص ؛ لي الأول وهو ألثان . ولكن 587 تظهر المقولات الانسانية عن ثنايا 
الخطاب الصوري مثل لفظ و حاجة كل ماهية الى أجزائها أو كل نوع الى جتاسه» . 
فهذه لخة وجدانية تدل على أن المقدمات النظرية بالرغم من بلوغها مستوى عال من 
التجريد إل انها مأ زالت تكشف عن الاساس الوجداني ف الانسأن » وهو الأساس 
الذي يقوم عليه الفكر الديني عامة والاشعرية خاصة . 


ب هل الوجود نفس الماهية أم جزؤها أم زائد عليها ؟ وهنا يظهر التقابل 
بين الوجود والماهية بعد أن كان كل مها معروضا ممفرده . وتظهر علاقة التقابل في 
صورت المهوية والاختلاف أو الكل والجمرْءء والأولى هي الأغلب . وقد طوحج 
القدماء أجابات ثلاثة . الأولى أن الوجود نفس الماهية في الكل لأنه لو كان زائدا 
لكانت الماهية غير موجودة نظراً لعلاقة الهوية بيعيا . والحقيقة أن ذلك قنائم على 
افتراض أن الماهية قائمة بالوجود وهو المطلوب اثباته كيا أن الدليل يقوم على برهان 
الخلف وهو دليل سلبي خالصض . أما قيام ألصغة الثبوتية بألشيء كفرع لوجوده في 


)1١١5(‏ المواقف ص 157 158 ؛ طوالم الآثوار من 48 - 5ه ؛ المقاصد ص 194 7١5.‏ . صن 
الا ا ع ااا ا ل 


5 


نفسه ضصرورة وبالتالي لو كان الوجود زائداً على الماهية لسبقه وجودٌ أخمر ولزم 
التسلسل فتلك حجة تقوم على نفس الافتراض السايق وعلى برهان الخلفب وعل 
افتراض أن كل وجود لا بد له من علة لوجوده وهو طابع الفكر الديني الايماني 
الذي يريد التقهقر الى الوراء لاثيات علة أولى لا تسبقها علة أخرى حت يستريح 
الضمير الديني ويرتكن الى بدأية يقينية تعطيه الثقة بالبداية الأول التي عليها يقوم 
كل شيء بعد ذلك كاليئيان الراسخ . لا يعني ضعف هاتسين الميجتيين رفض 
الافتراضى الآول بل يعني أن التدليل عليه لا يثبت شيئا » ويظل الافتراض قائيا بلا 
حجة أو دليل )2 . والثاني أن الوجود نفس الماهية في الواجب وان زاد في الممكن 
لأنه لو كان الوجود زائدا على الماهية في الواجب لكان محتاجا والمحتاج إلى الغسير 
ممكن ويكون معلولاً لغيره » ولا يكون واجباً . والحقيقة أن هذه حجة وجدانية 
خالصة بقدر ما كانت الحجج الأولى جدلية صرفة , فلفظ و الاحتياج » لفظ ديني 
يعبر عن عاطفة دينية هي الاحساس بالنقص والعوز أمام الكامل الغني » ثم أبصساد 
هذا الوضع التفسي المؤلم رغبة في التنزيه وبعدا عن الاحتياج لأن الاحتياج نقص 
والانسان يبغي الكماأل . فيقتطع الكمال من نفسه ويجرده ثم يشخصه في الواجب 
إلذي يمتد فيه الوجود بالماهية في مسابل الممكن الذي هو نحن في عام الاحتياج 
للأغيار . فبقدر مانحط من النفس تعلى من الآخخر ع وبقدر ما نتهم الذات تبرىم 
إلغر 2١540‏ . وإلثالك أن الوجود زائد على الماهية في الواجب وفي الممكن . الوجود 
زائد في الممكن لأآن الوجود يتمايز عن الماهية في الانسان ء فالمثال ل يتحقق يعداء 
والواقع لم يتحول بعد مثال . الماهية يمفردها تقبل العدم ومع الوجود تأباء بمايدل 
على بقاء المثال حتى ولولم يكن هناك واقع . وهناك ماهيات معقولة مجردة عشل 
المعقولات الرياضية لا جود لها في الواقع ويستحيل التعريف في حالة التوحيد بيتبما 
والا كان المحمول والموضوع شيئاً واحداً . وان ل يكن الوجود زائداً على الماهية 
لكان نفسهيا أو جزءها . والأول باطل لأآنه مشترك دونها والثاتي باطل لأن اللأتزء 
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ليس اعم من الذاتيات . والوجود زائد على الماهية في الواجب فلو لم يكن الوجود 
زائدا على الماهية فيه لكان محرداً بلا وجود . ولو كان مجرد لكان علة نفسه ويلزم 
التسلسل . ويستحيل التجرد أن يكون مبدأ الممكنات . والحقيقة أن هذه الحجج 
الصورية كلها انما تقوم !عتمادا على قياس الغائب على الشاهد أي قياس الواجب 
على الممكن عن طريق القلب أي أنها مواقف انسانية خالصة تبدأ بتحليل الممكن 
الحسي المادي ثم تقلبه فينتج وصف الواجب عن طريق الضد . فبالرغم من هذه 
الصورية ف التحليل الا أن هتاك تجارب شعورية قائمة وراءها اسقطها التحليل من 
الحساب . فإذا كأن الوجود تجرية نحية قاماهية عي جوهر الوجود وأساسه . 
وجوهر الوجود رسالته ودعوته وأمائته الى محققهنا . وهي متميزة عن ألوحود في 
البداية هذا التمايز بين المثال والواقم . هي سبب الحياة والباعث ودقع الواقع الى 
اللحاق بالمثال وتسقيق المثال في الواقع . الوجود هو المأهية بمعنى أن الوجود 
ليس هو اسم أو الأعراض بل جوهره أي الرسالة . الماهية هو النطق 
والفكر والوعي والرسالة والحركة والإمكانية والحرية والتحقق . يمكن أن 
تتوحد مع الوجود . ولكن هذا التوحيد بين الوجود والماعية توحييد مشرؤع 
أو مشروع توحيد » توحسد مستقيلى يتحول الى توحيد بالفعل في الحاضر يعملية 
التحقق وف مسار التاريخ . وحدة الوجود والماهية غاية تتحقق في المستقيل ابتداء 
من الحاضر كإمكانية ومشروع . أمسا التمييز بين الواجب والممكن فالممكن هو 
وجودي والواجب هو ما ينبغي أن أكون عليه وبالثالي يكون الممكن والواجب 
مرحلتين من الوجود الانسان وحالتين له . في الممكن يتمايز الوجود عن الماهية 
كواقع . وف الواجب يتحد الوجود بالماهية كمثال . الأول في البداية والشاني ثي 
العباية . ولكن الواجب والممكن ليسا سوجودين مستقلين أحدها عن الآخر ء 
الأول نسبي والثاني مطلق ء ويلغة القدماء الأول « حادث » والشاني « قديم » بمعنى 
و جديد » أي ما سيحدث في المستقبل وما سيقع في التأريخ المأهية زائدة على 
الوجود ء والوجود زائد على الماهية في البداية كنوع من القصام في الوجود الانساني 
بين المثال والسواقع ولكن يتحول هذا الرتق الى عملية توحيد فتحول اماهية ألى 
وجود بالفعل . ويتحول الوجود الى ماهية بالفقعل . الماهية نفسها عملية تخلق 
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لوجودها . والوجود نفسه عملية إيجاد لماهيته واظهار لمكمونه وبالتالي يمكن تجاوز 
الطرفين المتقابلين والحلين المتعارضين بل والحلول الوسط بالرجوع الى تجربة الوجود 
الانساني الحية السابقة على القسمة . ليست مذاهب القدماء أذن متعارضة متضاربة 
متناقضة بل تصف مراحل مختلقة لعملية التحقق ء وحالات وجدانية متباينة هذه 
العملية كا يول الصوفية . فلا يوجد خطأ مذهب وصحة اخمر . كل مذهب 
يصف مرحلة تحقق وحالتها الوجدانية . وبالتالي لا يمكن اثبات الصواب والخقطأ 
النظريين في المذاهب القديمة بحججح صورية منطقية جدلية بل بتحديد لحظتها في 
التجارب الشعورية؟؟١235‏ , 


ج ‏ هل الماهيات مجعولة يحتاج بعضها البعض ؟ واحساساً من القدماء بهذه 
العملية طرحوا سؤالين : الأول هل الماهيات مجعولة ؟ والثاني هل تحتاج الماهيات 
أى أجزاء الماهيات بعضها الى البعض الآخر ؟ والسؤال الأول يقوم على افتراض 
المحعل أي النشأة والخلق والتحقق والخهد والفاعلية . و« الحصولية 4 تعنى عند 
القدماء الاحتياج الى الفاعل والى الغير . والمذاهب القديمة ثلاثة . الأول الماهيات 
غير مجعولة مطلقاً كرد فعل على النشأة والمجعولية حرصاً على المثال واستقلاله 
كامكانية خالصة وكهدف إسمى وكغاية قصوى ١‏ وهو المذهب الذي يعطي الأولوية 
للتأمل على الفغل ء وللنظر على العمل والثاني الماغيات جعولة مطلقاً وقد كان 
الدافم عند القدماء أن « الله » هو خالق كل شيء الوجود والماهية على السواء في 
حين أن المجعولية هو إتكشاف الماهيات في الشعور أو تحقيقها كإمكانية وكمطلب 
ومثال . فالماهية طيعة للفاعلية والتأثير بمعنى صيرورتها من حال الإمكان الى حال 
التحقق من حال الماهية إلى حال الوجود. وهذا هو أيضاً معنى الاحتياج . 
فالاحتياح عن لوازم الوجود . والمذهب الثالث يجعل الماهيات المركبة ممعوئة بخلاف 
المأهيات البسيطة بدافع التوسط بين المذهيين السابقين . ولكن حتى إذا كانت 
البسيطة مثل البديبيات لا جهد فيها ولا صنعة فإن انكشافها في الشعور أيضاً يجعلها 


(115) هذا الحديث كله إها عو رجوع للأية ط إنا عرطيئا الأمانة عل, السنوات والأرض والجحبال فأبين 
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معطاة عنيا . ففيها قدر من المجعولية وان كان أقل عن الماهيات المركبة7١237‏ , 


أماالسؤ ال الثاني عن -حاجة الماهيات أو أجزائها بعضها البعض الآخر فإعًا 
هو ناج عن المجعولية وكأعبا المذهب السائد بين نفي الحكاء والمعتزلة واثيات 
الاشعرية . ولكن دوافع المجعولية والاحتياج في عذم الأشعرية تضوم على استيعاد 
الدور وعلى ضرورة الانتهاء الى حاجة من غير محتاج فتكون العلاقة بين الماهيات 
علاقة علة بمعلول .» وكامل بناقص ٠‏ وإستقلال وتبعية » نما يفي في ثناياه علاقة 
الفكر الديني بين الأعلى والأدن أو بين « اله ع والعانم حتى ولو تمت صياغتها على 
نحو منطقي بالكليات الخمس . حاجة الفصل ألى انس وعدم حاجة الحنس الى 
الفصل , واستحالة أن يكون الجنس جنساً للفصل ه واستحالة تعدد الفصل 
القسريب ء واستحالة أن يقوم فصل ألا بنوع وإأحد أو جنس واحد . وي حقيقة 
الأمر تنشا هذه العلاقة من الموقف الانساني ومن طبيعة الصلاقات الاجتماعية 
السائدة التي يسودها الأعل والأدى ء الرئيس والمرؤوس » الحاكم والمحكوء52؟20 . 


الوجوبت والامكان والاستحالة : والقسمة هنا ثلائية صرمحةع 
او والامكان والاستدالة ققد كان الوجود والعدم قسمة تنائيسة صريحة وثلائية 
مقنعة نظراأ لتوسط الخال . وكانت الماهية مفهوماً واحداً صريحاً وقسمة ثنائية مقنعة 
فقد كانت طرفاً فى ثنائية الوجود والماهعية . والبنية الثلاثية واحدة . خَإذا كان الحال هو 
الانتقال من الوجود الى العدم أو من العدم إلى الوجود فإن الامكان هو الانتقال من 
الوجوب إلى الاستحالة أو من الاستحالة الى الوجوب . فالوجوب في مقابل 
الاستحالة والامكان وسط . وكثيراً ما توصف باسم الفعل الوجوب والامكان 
والاستحالة أو ياسم الفاعل الواجب والممكن والمستحيل . والاختيار الأول أكثر 
تجريداً وصورية من الثاني لآنه يضم مناطق عامة ولا يشير إلى موجودات بعينها . كيا 
07+09 الملعي الأول لمسمهور الفلاسفة والمعتزلة والثاني عند الأشاعرة . وعذا مثل ثان على أن اتتساينا 
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تختلف الآلفاظ وتترادف فالواجب هو الغروري » والممكن هو الخاثز ٠‏ والمستحيل 
هو الممتنع ولكن الثلائي الأول أكثر تجريداً ومن ثم فهو عند الحكياء أظهر . أما الثلاني 
الثاني : الضروري والجائز والممتنع » فهو أكثر حسية ومن ثم فهو عند المتكلمينأظهر 
باستناء علم الكلام المتأخر الذي تبنى مفاهيم الحكياء . أما من حيث ترتيب المفاهيم 
الثلاثة فعادة ما يأتي الطرف المثبت أولاً ثم الوسط ثانياً ثم الطرف المنفي ثالثاً . الطرقان 
في الطرفين » والوسط في الوسط مما يدل على هذا الانتقال من الوسط إلى الطرفين انتقالاً 
تدريياً طبيعياً . وبقدر ما أفاض القدماء في الوجوب والامكان فإنهم لم يتكلموا في 
الاستحالة إلا قياساً على المفهومين الآخرين الوجوب والامكان على عكس أفاضتهم في 
العدم وهو على نفس المستوى مع الاستحالة . مع أن الاستحالة يمكن أن تكون مناسبة 
لتحدي القدرة الانسانية على الفعل وتجاوز العقبات واعطاء الثقة بالنفس على أنه لا 
مستحيل أمام العزم والارادة والدوافع والبواعث وعلى قدرة الانسان على الايجاب أي 
تحويل الامكان إلى وجوب وتحويل الاستمالة إلى إمكان . 


أ أحكام العقل الثلاثة . وقد بدأت أحكام العقل الثلاثة في نظرية العلم كأحكام 
للعقل الخالص2'"9. ثم انتقلت من العقل الى الوجود مم التوحيد بينهسما حتى أنه 
ليصعب معرفة هل هي احكام عقلية كيا كانت في البداية أم مناطق وجود . لم 
رقيت ثالئا في علم الكلام المتأخر في مرحلة العقائد الايمانية إلى أحكام عقلية كبا 
بدأت » وهو السائد حتى الآن , أي نظرية في الحكم العقللٍ على الوجود . وتدخل 
مادة التوحيد كلها في هذه النظرية » مسا يجب وما يمكن وما يستحيل في حىق 
ومولانا » وما يجب وما يستحيل وما يجوز في حق الرسل. وأصبحت تُستعمل من 
أجل عد الصفات وسهولة إحصائها . واستمر الأمر كذلك فى الحركات الاصلاحية 
مع التركيز على القطب الأول « الله » دون القطب الثاني « الرسول » الذي محمول 
إلى نظرية عامة في النبوة 27 . ثم تضاءلت أحكام العقل الشلاثة أكثر فأكثر 
(؟؟١)‏ ظلهر ذلك في ء العقيدة النظامية ه لامام الحورمين . 

159) دوذما كان المقصود من علم التوحيد أن يثبت للمكلف لل ما يجب أثياته له تعالى من صنيات 

الكمال وأن يتفي عنه عا يستصيل ثبوته له من صفات النقص وأنه يجوز عليه سبحاته أثبات وثفي - 
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وتمولت إلى محرد دليل عقلل ضمن جموعة أخرى من الأآدلة التسرعية والعادية . 
يظهر الدليل السمعي من جديد كأحد مصادر المعرقة في مواجهة الدليل العقلي 
و يتحول التقابل ١‏ بين الوجوب والاستيحالة الى التقفابل التقليدي القديم بين العقل 
والسمع كبا يتحول الامكان أو الجواز العقلى الى تردد بين الدليل العقلى والدئيل 
السمعي 47" . وتدخل نظرية أحكام العقل الثلاثة ضمن نظرية أعم وهي أقسام 
النكم . فالتكم ينقسم إلى ثلاثة أقسام : شرعي وعادي وعقلي . السرعي 
موضوع علم أصول الفقهء والعادي يعرف بالتجربة وتكرارها , والعقلي يفهم 
بالعقل المجرد من غير تجربة ولا وضع . ويسارع الشارح المتأخسر ف الحكم العادي 
باعلان الايمان الأشعري وجعل الحكم العادي من فعل إرادة خارجية مباشرة بأن 
يخلق ١‏ الله » الاحتراق في النار دون أن يكون هناك تأشير للدار كعلة مباشسرة . 
والحكم العقلى ناسع من العقل وهو العقل الصوفي وليس العقل الفلسفي + شور 


3 ما يجوز ثوته ونفيه » القول اليد هى 4 ؛ السئوسية ص., ؟ ؛ الخلامة عن ؟ ؛ نحغة المريد عس 
1 ؟ جامم زيد العقائد صن 34 4 سس “77 ب 5؟ ؛ د فالايمان بالله على ثلاثة أقسام : واجب 
ومستحيل وحائز فالواجبي عشرون عصفة ؛ والمستحيل عشرون منغة . أما! الخائز نواحد . 
والحمئة واحد وأربعون عقيدة » جامم زبد العقائد ص ؟ ؛ اتحاف المريف ص ١ "8  **‏ تحفة 
المريد ص #٠‏ ؛ شرم الخريئة ص 18 ؛ 2 فجملة الاحدى عشرة الواجيات على الاحدى عشرة 
المستحيلات أثنتان وعشرون عقيدة ٠‏ ويضاف إليها الجائر الواحد فتبقى الجملة ثلاثة وعشرين 
عقيدة » جامع زبد العقائكد عن 4؟ ؛ + يدخل في وجوب الوجود عا يدخل تحت جزء الاستخناء 
من الواجبات الاحدى عثرة وأغدادها كذلك والخائر الواحداء ويدضل في استسقاقه تعاألى 
العيادة عا ينضل تحت جزء الافتقار من الواجبات السعة وللستحيلات السعة ؛ جامم زيد 
العقائد عن 7”8 ؛ الستوسية من * ؛ 
فشكل من كلف شرعاً وجصيا ) عصليه أن يعرف مأاقد وبا 
يله والمساشيز المتنعا ومشل ذا لرَسلِه فاستمعا 
جوهرة التوحيد ص 5 ؛ الخريدة ص 384-1١‏ + شرح الخرينة صن ٠١‏ ؟ وسيلة العبيد عن 
* ؟ الخصون الحميدية ص 7 -ه ؛ الخلاصة ص 4 ؛ شرح العقييدة مي 14 ١‏ أتحاف المريد 
مين 3415 4؛ الالصاري من © ؛ وسيلة العييد سن 49 ء عن 13١‏ ؛ القسول المقييد عن 47 
١ه‏ ؛ التسقيق التام من * . 

(74؟4 1 و لصفت عل 0 ا القسم الأول م لا ريح الاستدلا عليه إلا لديل المشلي وهو » 

ققفت عليه 
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يقذقه « الله » تعالى في القلب تدرك به النفس العلوم الضرورية والنظرية ء مله 
القلب . وبالتالي ينك الشراح المتأخرون عم لالعقل التحليلي الاستدلالي نظراً 
لازدواج الأشعرية مع التصوف . أما الحكم الشرعي قسخطاب « الله » تعالى المكلّف 
بأفعال المكلفين باتطات أو الاياحة أو الوضع « فالله » أيضاً واضع الحكم 
الشرعي . وتعود نظرية الحكم إلى نظرية العلم عند الشرح فيسقط الوجود من 
الحساتب . وتعود يعض أقسسام العلم مثل الفسروري والتظري . فيتقسم كلى من 
الواجب والممكن والمستحيل إلى ضروري ونظري وبالشالي تكون الأقسام سثة 
وتتفاوت الأمثلة بين الأجرام السماوية والمفاهيم الرياضية2"22 . كيا ينقسم كل 
حكم الى لِذَاتِهِ ولغيره . هناك وإجب لذاته وواجب لغيره . والواجب لذاته ينقسم 
إلى مطلق ومقيّد . فالواجب الذات المطلق مشل ذات و الله » وصفاته ء والمقيدى 
مثل التحيز للجرم . والواجب لغيره كوجود شيء من الممكنات في زمن علم 
داللّهه ووقوعه فيه . كا ينقسم المستحيل إلى : لِذَاتِهِ ولغيره. والمستجيل لذاته إلى مطلق 
ومقيد . فالمستحيل لذاته المطلق كالشرييك «لله » تعالى عوالمقيد كعدم محيز 
الجرم . والمستحيل لغيره كوجود شيء من الممكتات في زمن علم « الله » وعدم 
وقوعه . وظيفة هاأتين القسمتين لذاته ولغيره ء والمطلق والمقيد لافساح المجال 
لذات و الله » وصفاته وهو الموضوع الأول بعد نظرية الوجود . وواضح فيها دخول 
تحير جرم مع الله » على نفس مستوى التحليل والتمائل مشابهة واختلافا وأن 
كان الله في المطلق وتميز الجرم في المقيد وكأن الطبيعيات تأي إلا أن تفرض نفسها 
على الإلحيات » وكات الإليات نظل خاوية أو معلقة في اضواء دون ارتكازها على 
الطيعيات7؟١)‏ 1 


(952) و الواجب الضروري مثل التسير للجرع والواحيد نصف الاثنين والنظري ك5الواجبات دلله , 
وكالواحد نصف سدس الاثني عشر أو كذات و الله » وصفاته . وكذلك ينقسم المستحيل إل 
صروري كقدم مميز الجرم وتنظري كالشرياك « لله » - وينقسم الحائز إلى غسروري كاتصافف آرم 
بخصوص الخركة والسلب وتظري كتفيب الطبع »+ . الخلاصة ص © ؛ تحفة امريد من | 2 
شرح الريدة عس ١4‏ © ؤ. 

(155) الاتصاري سن ه ؛ الخلاصة ص 4 ؛ شرح الخريدة من 1١9‏ . صن 184 4؛ التحقيق مى 4 اس 
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والأحسكام الثلاثة أمور اعتيارية صرفة لا وجود ذا إلا في الذهن ٠‏ مقولات 
للشعور ء ومفاهيم للعقل » وعلى أقصى تقدير مناطق صورية يضعها الشعور 
لتحليل الوجود . وقد حاول البعض جعلها أصوراً وجودية والقفز من وق العقل 
الى الطبيعة ومن داخخل الشعور الى العالم الخارجي لأن الوجوب واجب بنفسه ويس 
باعتبار العقل ولأن نقيضه اللاوجوب وهو عدمي وبالتالي فهو وجودي وأنه لو كان 
امكاته عدميا لم يكن الممكن مكنا . والحقيقة أها أمور اعتيارية صرفة لا وجود لحا 
في الخارج الا من حيث افتراض الدليل الانطولوجي وهو افتراضن ايماني صرف 
وانتقال من الفكر الى الوجود قفرأ وافتراضا بناء على معطيات الايمان ومطلب 
النفس وبحديث الروح ومناجاة « الله 2269# . وبالتالي فهي لا تنبت شيقاً بالفعل 
ومحاولة ا!ستعمالها بعد ذلك لاثبات وجود ١‏ الله » لا تثيت شيئا بالفعل ولا تثبت الا 
موجودات ذهنية خالصة . ولا سبيل إلى تحققها في الخارج إلا كمشروع يتحفق بالفعل 
من خلال الجهد. والخارج قابل للتشكل طبقاً لهذه المقولات الذهنية الأربع حتى 
يتحد معها تماما عندما تتحقق هي بالفعل وبالتالي يتم التوحيد بين العقل والوجود . 
هي أقيرب الى المطلب النفسي أو الأخصلاقي أو الشرزوع النفسي منها الى التمسور 
البديبي أو المقولة المنطقية . وببذا المعنى تكون أقرب ألى الوجود كقصد أو انهاه أو 
حالة دون أن تكوت وجوداً بالفعل الا بعد التسقق . كا أنها تدل على أحكام 
قيمة . فالواجب أشرف عن الممكنء والمستحيل سرد سلب للواجب عن طريق 
القلب وليس له وجود أصلى . ويظهر ذلك بوضوح في الشروح المتآخرة عندما يخفف 
تحليل العقل وتظهر شدة الاتفعال ء وكذلك في الحواشي عندما تخف حدة العقل 
وتظهر وطاأة الانفعال22"40 , وبالتالي لا يمكن الاعتماد عليه كأساس ميتافيزيقي 


مه ه. الخصون الحجميدية ص خ, ‏ 4 ؛ رسالة التوحيد عن 8؟ ؛ جوهرة الترحيك ص 1١‏ -355؟ 
تحفة المريد عبن 77 75 ا صن 6 أاف المرف عى +11 . 

3179 أنظر نقد الدليل الاتطولوجي في كتابنا و غماذج من الفغلسفة المسيحية »ه ص 11١8‏ - 150 . 

١ )178(‏ وإغا قدم الواجب لشرفه » وإخير ؛استصيل لانصطاطه لآنه يرجع لللب والبوت أشرفه مده 
ووسط الجائرز لآن فيه شائسة: الثبوت..وشبائبة السلباع تحفة الريد عن "٠‏ ؛ و قلم الواجب 
لشرقه » تمغة المريد جا لا ) ص 77 . 


نذرة 


لدليل الحدوث . وليبق دليل الحدوث ديلا بعدياً خالصاً يعتمد على مقدمات -حسية 
صرقة . وف اية الأمر تكشف هله الأحكام الثلاثة إلى علاقة الاستقلال بالتبعيية 
وهي علاقة الوجوب بالامكان . فالوجوب استقلال والامكان تبعية » وهي ١‏ بتية 
العلاقة الاجتساعية على مستوى التجريد والتبرير العقلى الذي يأخذ صيغة 
الايان237*0 , 


با أحكام الوجوب : يصعب اصنار أحكام على الوحوب كمقولة مجردة 
ومن ثم كانت معظم الأحكام على الواجب . فالواجب واجب لذاتنه ولا يكون 
واجبا بغيره . إذ أن الواجب اما أن يكون ذاتيا أو غيريا أو وضعياً أو وقتيا . 
والواجب لذاته ينافي الواجب لغيره ٠‏ فهو الوجود المستقل الذي لا يحتاج فى 
وجوده إلى غيره وهو « واجب الوجود » الذي لا يحتاج في وجوده إلى صيب أو مرجيح 
كما يقول الحكاء . وبالتالي فهو يشل أعلى دحرجة من درحاءت. الاستشلال والاكفاء 
الذاتيين . كما أنه بسيط ليس مركياً لا في الذهن ولا في الخارج فاليساطة من صفات 
المثال لأن الوجود في الخارج محتاج والحاج ممكن . لا يركب عن غيره » وأجبه 
من جميع جهاته لآنه بسيط لا تركييه قيه. لا يصح عليه العدم . لا يزيد ووجوده 
على ماهيته بل وجوده عين مأهيته وماهيته عين وجوده . لآن الوحدة اكمل من 
الكثرة والحوية أشرف من الاختلاق فليس وجويه زائق! على وجوده . ولا يكون 
مشتركاً بين اثنين لأنه نفس الماهية ء واحف لا يقبكق الشركة . يجوز أن تعرض له 
صفات تستلزمها ذاته فيكون الوجوب الذاق صفة لتلك المهوية ققط وسائر النعوت 
واجبة لوجوب تلك الموية وتكون الوحدة صفة لتلك الطوية . وتبدو هنا إرهاصات 
الأغيات وموضوعالصلة بين الذات والصغات والوحدة بينها والاختيار الاعتزالي 
ابتداء من مقدمات نظرية أشعرية في نظرية الوجصود . وقد برز ذلك فى المسركات 


(5؟1) المواققب ص 858 . 4# . صن 38 - 7/4 ؛ طوالع الأنوار ص 27 ؛ المقاصد صن 78 - 747 ء 
ص 848 - ووس ؛ المحصل صن 47 .. 47 ؛ معالم أصصول الثين من ؟١‏ ؛ التحقيق العام عبن . 
41 "779 5 رسالة التوحيد من 4 ء ممن #*-8؟7 . السشوسية صنل ؟ ؛ جدوهرة الشوحيد ص 
5 ؛ جامع زبد العقائد ص ؟ - 4 . على 4-1 ؛ الحصرث الحسيدية ص 7# + تمفة المريد عن 
ل 


لد 


الاصللاحية اللمعاصرة عندما تمت المزاوجة بين أحكام الموجودات وعقات ( الله » 
وبالتالي لم يعد هناك فصل بين نظرية الوجود وموضوع الذات والصفات وبعد 
أن كان واجب الوجود تحليلا للوجود أصبح حكياً عقلياً من الحكام الذهن ثم واجباً 
شسرعيا وانتقل بذلسك التوحيسد من الوجود الى العقل ثم من العقل الى 
الفعل2150 . 


واجب الوجود هي تقطة البداية في نظرية الوجود وقمتها في أن واحد » 
والركن الأساسي في التوحيد كيا يبدو في موضوع الذات والصفات ‏ فهو أقصى مأ 
وصل أليه عذم الكلام من تجريد . يعبر عن التصور الثاني للعالم » وريث التصور 
الديني التقليدي . وإخر مأ وصل إليه ثمو « الثيولوجيا » إلى « أنطولوجيا » . وعلى 
هذا النحو يُعد بحثاً عقلياً خالصاً أو تحليلا انطولوجياً صورياً تعبيراً عن الطهارة 
الدينية تعبيراً عقلياً مجردأ . اكتمل الخطاب العقلي المثشالي ول يعد يعسطي جديداً أو 
يتغير تغيراً نوعياً بل ظل يعبر عن التصور الديني للعالم . وبالتاني يمكن الاضافة في 
وصف احكام واجب الوجود كليا اشتد الشوتر الديني وأزدهرت العواطف دون 
خروج على أوصاف الاستقلال الذاتي والبساطة والهوية والوحدة وكأنها ارهاصات 
الوعي اللخالص قد بدأت. تقلص الفكر الموضوعي وضمر وأصبح مرتكنا كلية على 
الفكر الذاتي الخالص في صورة عقلية مجردة .لم يعدهناك موضوع بل مجرد قوالب 
ذهنية صورية تعبيرا عن الطهارة العقلية ومجموعة من الألفاظ المختارة القابلة 
للقسمة الثنائية التى تساعد على التعبير عن هذه الطهارة بحركة من الأعلى الى الأدن 
أو من الأدنى إلى الأعلى(1؟2 . 


زع المراقف ص «٠‏ 74 ؟ نهاية الاقدام ص 18 .919 ؛ معام أصول الذين من +15 ؟3؛ 
المحصل ص *4 - 45 ؛ طوالع الأآتوار ص 1ه ؛ رسالة التوحيد مى 1 9 ؛ جوهرة 
التوحيد عبن ٠١‏ . 

#1 في ١‏ أساس التقديس » للرازي عقدمات ثلاث عن الوجود !- في دعوى وجود مرجود واثباته 
بعشرة إوجه . ب في أنه ليس كل صوحود نهب أن يكو له نظير وشييه جب في بيأن شولك 
القائلين يانه تعال جسم . لكن هذه المقدمات إلثلاث يبت نظرية في الوجود بق الفنسللى الأول 
للقسم الأول: في الدلائل على أنه تعالى مئزه عن السمية و آى آنا مقئمة ثلافيات وليستب 
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وفى -حقيقة الآمر إن أوصاف واجب الوجود ء الاستقلال » والبساطة . 
والوحنة , والهوية ء كلها أوصاف ال مثال الذي يفرض واقعه ويعير عن مطلب 
واقتضاء . وليس افتراضاً أو ملجأ أو ملاذاً أو عونا أو نصرأ ناتجأ عن ضعف وعجز 
أو كراهية وعدواتية كما هو الخال في الفكر الديني . هو الولجب الذاتي والاحساس 
بالأمانة والرسالة والتضحية ء لا يقبل المساومة أو النسبية . وهو لفظ مششرك مما 
يدل على أنه ئيس متغردا بالوصف. فواجب الوجود في نفس الوقت يعبر عن 
عواطف دينية وأحكام عقلية ومناطق وجودية وأهداف إنسانية وقوانين تاريخ . ليس 
واجب الوجود كائناً مشخصاً يمس ويشعرء يسمع ويرى ٠‏ يتكلم ويريد » بل هو 
المثل الانسقق الأعلى وغاية الانسانية القصوى .» موجود دائما كامكانية ويتحقق 
بالفعل من خلال الحهد الانساني. فهو موجود في النفس كدافع وباعث وأتجاه 
وقصداء وموجود في الذهن كتعال وتجاوز ومقارقة » وموجود في الواقم كتاء 
أجتماعي مثالي متوحد في أمة. وموجود في التاريخ كقانون حركة وتقدم . 


واجب الوجود تصور أخلاقي إجتماعي سياسي تاريخي وما الذهن أو الوجود 
إلا وسائل تعبير وصياغة أو أطار مرجع وإحالة . الواجب هو الواجب الاخلاقي » 
والواجب الأخلاقي هو الواجب العقلي والواجب الانطولوجي . فنظرية القيم هي 
أساس نظرية المعرقة ونظرية الوجود. ٠‏ الابستمولوجياه و و الانطولوجيا» كلاههما 
تعبير عن « الاكسيولوجيا » . الوجود هو الوجود الخلقي أي نزوع النفس نحو 
مطلب وغاية ومثال . كل أحكام واجب الوجود هي في الحقيقة تعسير عن ضرورة 
الخير الأقصى والنفع العام ومصالم آمة وأهدافها القومية المعبرة عن الأهداف 
الانسانية جمعاء . هو تعبير عن مطلب نفسي أكثر منه وصفاً لواقع حاضر من أجل 
تطويع الواقم للمطلب وتوجيهه بالمثال . ولا كان المطلب قد يتحقق وقد لا يتحقق 
فإنه يصبح مشروطاً بالفعل ٠‏ ويتحول الوجوب إلى امكانية محضة ولا تتحول الى 


حت مقدمات للعلم ككل فضلا عن أنها أقرب إلى الإفيات وموتسوع الذات والصفات أو التشبيه 
والتتزيل والتاويق . لذلك ترك تحليلها إلى الفصل الخامس عن الذات . إسامن التقديس من 4 
55 
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وجحوب إلا بالفعل . فالوجود الحقيقي هوالممكن الذي يتحول إلى وأجب . 
الوأجب في البداية ممكن وني النباية وإجب وأمام العاجز مستحيل . الواجب ممكن 
قد تحقق والمستحيل ممكن امتنع . ولما كان الفعل لا حدود له فبالمستحيل غير 
واقه50؟1) 

جب اححكام الامكان : وكيا كانت أنحكام الوجوب هي أحكام الواجب فإن 
احكام الامكان هي أيضا احكام الممكن . والممكن لذاته هو الذي لا يلزم من 
فرض وجوده ولا من فرض عدمه من حيث هو محال . أي أن تعريفه بالاضافة إلى 
الاستحالة وليس تعريفأللممكن لذاته . فالممكن إحدى لحظات الاتتقال الى 
الواجب نافيا المستحيل . وتقوم إحكامه كلها على لغة الاحتياج . فاللمكن هو 
المحشاج إلى سيب . وتصوره ضصروري لأن الممكن هو الذي يستوي طرفاه ولا 
يترجح أحدهما إلا بسبب . ويمكن أن يكون نصوره استدلالياً إذ أنه يقوم على 
الترجيح بين المتسأويين أو ابتذاء من الوجود والعدم بلغة الحكياء . والاحتياج هو 
الحصنوث بلغة المتكلمين أو الامكان مسم الحدوث إو الامكان بشرط الحدوث . 
الممكن مفهوم متيافيزيقي والحدوث مفهوم طبيعي . لذلك آثر المتكلمون بعد ذلك 
الحديث عن أحكام القديم . وهو الواجب عند الحكياء » وأحكام الحصادث وهو 
الممكن عند الحكاء . وكأن الفرق بينهم هو فقط في درجة التجريد بين الميتافيزيقا 
والفيزيقا » يبن ما وراء الطبيعة والطبيعة . ليس أحد طرق الممكن بأولى عن الآخخر 
لذاته نظرا لضرورة المرجح ٠‏ يجتاج الممكن إلى علة تكون سبب وجوده . والامكان 
لازم للماهية وإلا أصبح ممتنعاً وهو ذو ماهية وأن ماهيته تحدث من خخلال السقق ., 


(؟8؟) | الله ه اسم لموجود وإجب الوجود موصوف بالصفات متزه عن التقائص والآفات . الله علم على 
الذات الواجب الوجود المستصق العبادة ومع الإله عند المتاخرين عو المتغني عن كل ما سواه 
المفتظر إليه كل م! عداء ء ومعتاءه عنث المتقدسين هو الواجب المستسق للعادة _ والألوهية عند 
المتأخرين هي عبارة عن استغناء الإله عن كل ها سوأه وافتقار كل ما عداء إليه تعالى وأما عند 
المتقدمين فهو عبارة عن وجوب وجبوده واستحقاقه للعبادة . ومعتى لا إِله إل الله عند التأخريه لا 
عستشتى عن كل عاسواه ولا مفظرا إلى كل عا عدأه إلا ال . ومعناه عشد المتقدمين لا واجب 
الوجود ولا مستحقاً للعبادة إلا الله تصالى فيدخل فيه واجب الوجود ه جامم زيد العقائد ص 
8 . 
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لا يستغني الممكن في حال بقائه عن المؤثر . ولما كان الممكن أساساً هو الذي لا 
بوجد بذانه بل محتاج في وجوده إلى علة أو سيب فهو تانع يد مسغال ٠‏ مركب غير 

بسيط ؛ تختلف أجزاؤه ولا يتمتع جهوية مع ذانه 4 متعدد وليس واحدا غ٠‏ بقياته 
إذت مقابلة لصمات الواجب . لابه يتحقق إلا لعلة أو سبب أو بأعث . تحصركه 
الدوافع . نصور القذماء أن علتته وسببا وجوده عن جار جه وهي من داضيله من 
طبيعة الفصم فيه وليست مفروفية عليه » يتحقق بفعله الطبيعي وبتلقائيته وبارادة 
حرة كامنة فيه وليس بقعل الآخخر فيه . بل إن الحركات الاصلاحية الحديثة لم تدخل 
عن لغة الاحتياج . فالممكن يقتضي الواجب ومجحتاج إليه ولكن الواجب لا يمتاج 
لل الممكن ولا بقتضيه . والر-جسدان مقولة انسانية خالصة تعبر عزن وجود الاحتمال 
في السلوك وعن حرية الاختيار ووجوب السواعث على الشرجيح . كما أن الحاجة 
مقولة إنسانية تعبر عن صسوقف إتساني خالص لأن الطبيعة لا تحعاجح2©9 , 
والاستغختاء مقولة إنسانية فالطبيعة لا تستغني عن شيء ولا تفتقر إلى شيء . الوجود 
الانساني الهش في لحظات الشضعف والخور وف أوقات افشزيممة والعجر هو الذي 
يحتاج ويفتقر إلى غيره لا إلى ذاته .إن أهم صفة في الممكن هي الزمان والمسركة . 
فالملمكن ف اضر والمستقبل آم الماضي فقد تحول إلى وأجب ء. وهو وجود إنسسأني 
خالص . ولا مكنات تخصارج الموقف الانسالى47؟0) . وقي -حقيفقة الأمر إت علاقة 
الواجب بالممكن علاقة الاحتياج إنما تكشف عن طبيعة العلاقنات الاجتماعية 
وبنيتها إذ لا يحتاج السيد إلى العبد في ححين أن العبد يمحتاج إلى السيد . لا يحتاج 
الراعي إلى الرعية في حين تحتاج الرعية إلى راع . وهي صورة التسلط وفوذج 
القهر . وإذا كانت الممكدنات متعددة والواجب واحد وبالتالي فعلاقة الواجبه 
بالممكن حي علاقة الواحد بالكثير , علاقة الحاكم بالمحكومين : وهي نفس العلاقة 





(199) المحصل من ١ه‏ 24 ؛ معالم أصول الدين عن ١8 ١7‏ ؛ طوالع الأثوار ص 28 4ه ؟ 
المقايد عى ياه ؟ 4/7 ؟ شرم المقاصد ص كره + رسالة التوحيد عن 70-155 . 

١ 4154(‏ الممكنات على خسة أقسام : ممكن وجد وأنقضى ؛ وممكن موجود في الخال . وممكن ميوجد في 
المستقيل : ومن تي علم و الله » أنه لا يوجد ١‏ وبمكن في علم ١‏ الله ه أنه لا يعدم » جامم زييد 
العقاتد ع * . 
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بين « الله » والعالم . ويكون السؤال إذن : كيف يتخير هذا التمط في العلاقات ؟ 
حتى يتغير الفكر الديني؟20"؟ . وهل صحيم أن السيد لا يحتاج إلى العبد وإلا 
قمن الذي سيقوم بالعمل اليذوي وبالاتتاج ؟ وهل صحيم أن العيد يححاج إلى 
السيد وإلا ففيم كانت ثورة العبية ؟. 


ونم يفصل القدماء أحكام المستحيق كيا فصلوا أحكام الواجب والممكن نظراأ 
لآن المستحيل كالعدم ليس شيئا » وبالتاني لا يمكن تحديده إلا إضافة إلى الواجب 

واللمكن . فالمستحيل لذاته لا يطرأ عليه وجود لآن العدم من لوازم ماهيته . 

واللستحيل لا يوجد لا في الخارج ولا في الذهن . والمستحيل في حقه و تعالى » ما لا 

يتصور في العقل وجودة . وى حقيقة الأمر 3 المستحيل أيضا عقولة إنسائية خالصسة 
من مقولاات المنطق واللغة وليس من مقولات الفعل والسلوك أي أنبا مقولة تنظرية 
وليست مقولة عملية . فالمستحيل في المعنى اجتساع الضدين إذ أن الضدين لا 
يجتمعان . والمستحيل في القول هو القول المتناقضص بأن يقال الانسان قائم قاعد أو 
قائم وله قاكم أو أن الاثسان حر عيد أو حر ولا حر . والمستحيل ف المعنى والقول 
هى كل قول لا معنى له وإلا كان لغو كلام . أما الكذب فليس محال كموقف إنساني 
وإن كان محالا بمعنى أنه قول متناقض مم الواقع طبقا لنظرية التطابق . ولكنه لا 
كأن يبدو في موقف إنساني حي وليس في منطق صوري تبريدي تشابك مع الموقف 

الانساني ودخل قْ نطافي الروّ ى والتأويلات والاعواء والمصالح وأصيح زعأ 00 

منطق الاشتاه!23557 , 

(5؟١)‏ تمتلىء «قضايا معاصرةة بأجزائها الاريعة بمعائجة هذه القضية من أجل حل غضية فقر العمل 
السياسي وإنقلاب الثورة إلى ثووة مضادة . أنظر مشلا و الرإسسائية والندين » خوار ع مأكس 
فيير » ج 7 ؟ « الضباط الاحرار أم المفكرون الأحرار» مع " + وأيضاً « التراث والتجديد : أزمة 
التقير الاجتباعي عي ب هما . 

575 ورسالة التوحيد صن 78 - 78 ؛ تضة امريد عن "١‏ . ويعرض الاشعري اذاهب المتكلمين في 
المحال منهم من جعله في المعنى ومنيم من جعله في القول التناقفى ومنيم من جعله الكلام الذي 
لا معتى له . أما عند أين الراوندي فهو « كل قول أزيل عن متباجه واتسق إلى غير سييله وأحيل 
عن جهته وهم إليه ما يبطله ووصل يه ما لا يتصل يه بما يغيره ويفسده وبقصر به عن موقعه ين 
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5 أحكام القذيم . وتنتهي كسمل الماحسث الوحودية الى قسمة الوجود الى 
قديم وحادث . وهنا تذدو نظرية الوحود وكأنبا مقدمة للافسات أو تعبير عقي 
عتها . الله » هو القديم » ؛ والعالم هو الحادث حتى أنه ليصعب التمييز بين نظرية 
الوجود وبين الموضوع الأول في العلم وهو التوحيدء ويكون دليل الحدوث هو 
حلقة الاتصال بين نظرية الوجود وموضوع التوحيد بل ويتعداها أحياناً الى موضوع 
الايمان عندما ينقسم الايمان أيضا إلى قديم وحادث بل وكل شيء إلى قسديم 
وحادث119) , ولا يوجد أنتقال طبيعي من مقولتي الواجب والممكن الى مقولتي 
القديم والحادث وكأن هناك افتراضاً مسبقاً بأنهها شيء واحد يعبران عن عملية 
شعورية واحدة بلغتين مختلفتين الأول لغة الميتافيزيقا والثانية لغة الطبيعة ء الأولى 
لغة الحكياء والثانية لغة المتكتمين » وكأن المتكلمين كانوا أقرب الى علياء الطبيعة 
من المكاء . 

ويتحدث القدماء عن القديم والحادث لاعن القدم والحدوثت بدافع تشخيص 
المفاهيم حتى تساعدهم في تصوير الذات المشخص والحديث عنه . فيجعلون 
أحكام القديم انين . الأول انه لا يستند الى القادر المختار أي أنه لا يتأشر 
بالانسآن وحرية أفعاله . لا يؤثر فيه شيء ء وختارج عن نطاق الحرية الانسبانية 
كالعالم والوجود . يتصف القديم بأنه مغاير للحرية الانسانية . أما الحكياء فإنهم 
اسندوه إلى الفاعل لأن إيجابه بالذات وليس بالفعل . وهو تصور بجعل القديم أكثر 
حيوية ونشاطا نظرا لاتصافه بالفعل وئيس بالقدم . وقد محذا يعض المتكلمين حذو 
الفلاسفة وجوزوا استناد القديم الى الموجد بالتأثير فيه ودوام هذا الآثر .ولكين ما زالث 
الأغلبية ترى عدم جواز إستناده الى المختار لآن الاختيار مسبوق بقصد الايجاد أي أنه 


١‏ واأقهام معتاء فهو عمال وذلك كقول القائل أنيتك غدا وسأتيك أمس » مقالات بج 17 من 4ه ؛ 
كيا يعرض الأشعري لموضوع هل الكذب ال ويعدد اجايات المتكلمين في ثلاث 1 المحال لا 
يكون كذبا والكذب لا يكون محالاً . ب كل كلب ممال وكل ممال كلب . ج. الكذب ما 
ئيس مسال والمحال كله كذب . معقالات حه ؟ ء. ص قار .ب 54 . 

أففنة الانصاف من 15-15 ؛ من 7!؟ - 48 ؛ التمهيد من 4١‏ ؛ المحصل صن 58 ؟ جامع رُبد 
العقائد عن ؛, ؛ الشامق مى 18"8 +54 , 
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مشوب بالحدوث والامكان أو بالعدم والاستحالة . ويكون الخلاف في القديم هل هو 
موجب أم مختار ؟ ولا حرج في جعله مسيوقاً بقصد الاختيار لأن الاختيار هنا بالذات لا 
بالزمان . أما عدم جواز استناده الى الموجب القديم فلأن ذلك يؤدي إلى الحدوث . 

وبالتالي يظل السؤال عن القديم ء هل هو ضرورة أم حرية ؟ وهو الفرق بين المتكلمين 
والميكاء بواجه عام انسلف ) 

والحكم الثاني للقديم أنه يوصف به ذات « الله » تعالى إتفاقاً عند الاشاعرة . 

وأنكره المعتزلة لفظأ وقالوا به معنى . فالقول بالقدم مشابه لقول التصارى في 
ائيات اقانيم ثللائة قديمة : العلم والوجود وإلحياة . وآثبت المتكلمون سيعة: العلم 
والقدرة والحياة والسمع واليصر والكلام والارادة(*"2 . وهنا يدخل موضوع قدم 
الصفات اسشاقاً قبل أوائه وكآن ١م‏ القديم ؟ تمهل مسبق للالهيات ق عو صسوع 
الصفات . وفي حقيقة الأمر إن القديم ليس صفة للذات لا تفظأ ولا معتى بلى هو 
تجرية انسانية صرفة ايجاباً وسلباً . فالقديم يعتي الأصل والجذر والامتداد في الماأضي 
والعمق التاريخي . أما إذا تحول الى هروب الى الماضي من حيث هو قيمة في ذأته 
تعويضاً عن أزماث العصر وعجر] عن الدخول في تحدياته واتعدام الرؤ ية المستقبلية 
فإنه يصبح تبربة سطية( 23 ّ 





ومع جوز الآمدي أسناده إل المختار ومنم الرازي اسشاحه إل الموجب العنديم . المواقف ص ١4‏ - 
15 

(ة8 !4 أثبت المعتزلة ل أربحة أحوال : الوجود الحياة والعلم والقدرة وزاد )بو عاشم نخامسة علة للاربعة 
وهي الالوهية وكذتك الرازي . ول يجوز ال متكفمون وصففب غير إلله بالقديم أما الحكياء فيجوزو! 
قدم العالم . كا أثيت الراتيون من المجونى قدماء خسة . اثنان عامان حيان وثما الباري 
والنشي ؛ وثلاثة لا عالية ولا حية وعي الحيوى والفضاء والدهر . 

(4140 يستعمل القرآن لفظ « القديم » استعمالاً سلبياً في أيات ثلاث ط قالوا تالله انك لفي ضلالك 
القديم * (؟١‏ مة)؛ 9 والقمر قندرناه متازل حتى عاد كالمرجون القديم » 
زجح : و8#جء, « وإذ! لم مبتدوا به فسيقولوت هذا أفك قديم » (45 + :)1١‏ ومرة وأحدة 
و الأقدمون » . « قال أفرايتم ما كنتم تعيدون ء أنعم وأبازكم الآقدمون » (5؟ :4170 . 
وف الأمثال العامية يتراوج الامتعماك بين الاماب والسأب.. فييتا يعجب جماع الآثار 
بالف و القديمة» وللنينة القديمة أبعدها الزسي وعمقها التاريخي ويعجب المتقوقوت يالبنج- 


ك2 


قب ب أحكام الحدوث . وبالرغم من تشمخيص القدم في « القديم » إلا أن 
الحدوث لم يتش يتشخص هنا في و الحادث » لانه لا حماجة له فانتفكير في الطبيعة وفي 
الموجودات لا يحتاج آلى تشخيص . وكنا أن للقديم حكمين فللحادث حكمان . 
الأول ان الحادث هو المسبوق بالعدم أي أنه كان معدوماً قيل أن يكون موجوداً . 
أوله العدم . أو هو المسبوق بالغير وهو تعريف أعم فسركز القذماء على اليداية 
دوت النباية مع أن الحادث هو ما هو مسبوق بالعدم وما ينتهي ألى عدم . ويبدو أن 
السبب فق ذلك هو ربعك بالقديم عن طريق القلب ٠‏ فمكس القاديم المحادث 
وعكس الباقي هو الفاني وهو ما سيظهر في أول موضوع من الإفهيات في أوصاف 
الذات . والثاني أن الحدوث ببذا المعنى يستدعي مادة ومدة عند الحكياء أي مادة 
وزماناً . ومع ذلك لم يستطع الحكياء حل قضية القدم والحدوث لما بالرغم من 
التفرقة بين الإمكان الوجودي والإإمكان الاستعدادي.فقال الحكياء بقدم المادة وقدم 
السركة وقدم الزمان*'2 . ويبدو أن صذين المفهسوسين في حقيقة الأسر القدم 
والحدوث كان الهدف منهيأ أيجاد تبرير عقلي لنظرية الخلق . وقد أدى هذا! التبرير إلى 
أن جعل العدم هو الأصل والاساس والوجود ملحق به خارج عنه وطارىء عليه . 
فالعدم سابق على الوجود. في البداية كان العسدم مع أن العدم لا وجود له عند 
الأشاعرة . ولا تحل النظرية كيقية خصروج الوجود من العدم . وهل يخرج الشيء 
من اللاشيء ؟ وهل تخرج المادة من اللامادة ؟ وإذا كان « الله » سابقا على الخلق 
فهل الله » مساوق للعدم وهل العدم مساوق «لله » ؟ وماذا عن الواسطة بين 
الوجود والعدم وهو الال ؟ وهل يتم الخروج بإرادة خمارجية أم بسطور طبيعي 
داخلي ؟ ومن ثم تكون شبهة قدم العالم عند المتكلمين واختياره عند الحكباء لهاما 
يبررها حلا لكل هذه التساؤلات . انه الساحر فقط القادر على انتراج الوجود من 
العدم في هذا النموذج أي الارادة الخارجية القادرة على اخراج شيء من لاشيء أو 
سد القديم والشاربون بالخمر القديم امسق ء وارتباط الناس بالقديم « من فات قديمه تأء » إلا أن 

له استعمالاً سلبياً في ٠‏ الجزمة » القديمة والآثاث القديم . 
(151) المواقف من 74-375 ؛ المحصل صن 07 ؛ المقاصد صن 9/78 - 784؛ طواليع الأثنوار ص 
٠‏ ؛ مطالم الانظار سي 4ه ++ 1 
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هو الفعل المعجز الذي يخرق قوائين العلم والطبيعة . والسحر مداع للحواس 
ودوران حول أنتباه الشعور . أما الممجزات فقد ارتبطت شاريخ الاتسانية في 
الماضي من جل تحرير الشعور. وبعد أكمال الغاية : استقلال العقل وحرية الارادة, 
أصبح الانسان قادرا بعقله على فهم قوانين الطبيعة الثابتة وادراكها . كبا !أ 
قادرا بأرادته على تسخيرها لصالحهة”*؟؟ . إن عيب الحسدوث هو جعل العام تابعا 
غير مستقل هشأاً + أقرب الى العدم منه الى الوجود لا استقرار فيه ولا نظام ء طيعاً 
لارادة قأهرة تسيره كيفيا تشاء . وميزته أنه يجعل الانسان قادرا علية ليما لقدرق» 
ومستقبلا لفعله آخرء يكيفه حسبا يشاء . فينشا الصراع بين ارادتين ارادة الزعيم 
الأوحد أم أرادة الجماعة والأمة . 

أن عقهومي القدم والحدوث هما في حقيقة حقيقة الأمر من الأمور الاعتبارية التي 
توجد في الذهن لا في الخارج وهم مقهومان متضايفان أذ لا يغهم أسيغب! يدون 
الآخر» بل ومتعارضان بقدر ما يعطى للأول يُسلب من الآخرء ويقدر مأ يعطى 
للآخر يسلب من الأول . ويكون السؤال : ييا الأساس وأبها الفرع؟ الحادث 
أولً ثم بالقلب يتحول الى قديم؟ أم القديم أولآً ثم بالقلب يتحول الى الحادث ؟ ان 
المشاهدة ثبت أن المعرفة انما تنشأ من خلال الحواس وكا وضح ذلك في نظرية 
العلم وبالتالي ينشأ مفهوم الحادث أولا في ذهن الانسان اذ أنه يعيش في عام 
متغير متقلب . عالم الكون والفساد بتعبير القدماء . ثم يتحول هذا المفهوم بفعل 
الايمان أو اقتضاء لمطلب نفسي الى النقيض وهو القديم حتى يستطيم الانسان أن 
يجد اتزانه في العام بين المثال والواقع بين الواجب والممكن أو بين القديم 
والحادث . فالانسان موجود بين عالين . 

الوحدة وإلكثرة . وتبلغ أيضأ قمة الأبحاث النظرية في مبحث و الوحدة 

8 ه كيز كان الحال في ميحث الو سود والعدم ؛ وهو المببحث الميتافيزيقي الأول 
كما هو معروف في الفكر البشري15) . تظهر نظرية الوجود أيضاً في مبحث 





4 أنظر كتابنا م لسنيج : تربية الجنس البشري ه وأيضاً الفصل التاسع عن التبوات . 
45 نظراً لبعوية هذا المبحث وطابعه المجرد أيضاً فقد الغي من القرر حسب معني 4 لقانون رقم سد 
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الوحدة والكثرة ويسم هذه المرة الميتافيزيقا والانطولوجيا وليس الميتافيزيقا والطيعة 
كيا هو الخال فق 0 القدم واخُدوتث : هما أيضاً مقشهوسان متضاش ان يه يهم 
أحدهما إلا بالاسالة الى الآخر . ولكن بما أنيا مفهومان بجردان » وليس أحدهما جردا 
والآخر سيا ع #ينعيسا معرقة النكمأة امسية لأسيل الشهومين الوحدة أم الكثرة > 
أعما الأصل وأيبما القرع . فالانسان واسد والآخرون والاشياء كثيرة فهسل الوحدة 
أصل الكثرة استنباطأ أم أن الكثرة أصل الوحدة استقراء ؟ هل الجدل النازل عو 
الأصل أم الجدل الصاعد؟ هل عما مغبجان عقليان أم طريقان وجوديان؟ أم عمليتان 
شعوريتان أم حركتان اجتماعيتان ؟ من الأعلى الى الأدنى أو من الأدنى الى الأعلى أم 
قانونان تاريخيان من الامام الى الخلف أو من الخلف إلى الأمام ؟ 


أ - الوحدة . الوحدة تساوق الوجود عند القدماء فلا وجود بلا وحدة . ولما 
كان الوجود كثيراً فإن الوحدة تساوق الكشرة . الوحدة والتعدد واجهتان لشيء 
وإحد . والوحدة كون الشيء بحيث لا ينقسم الى أمور مشاركة فيالماهية » في حين 
أن الكثرة ما يقابلها من الاعتبارات العقلية دون أن تكون عدماً لها أو فصداً أو 
مضايفة . فمقابلة الوحدة والكثرة ليست ذاأتية بل عرضية . الوحدة عدم القسمة 
الى أمور مشتركة والكثرة قسمتها الى أمور مشاركة . أما الوحدات العندية فهى 
وحدات مستقلة في حين أن مراتب الاعداد متباينة بالماهية . وينقسم الواحد الى 
واحد بالشخص وهو الذي يمنع نفس مفهومه عن الحمل على كثيرين » وإلى واحد 
من وجه وكثير من وجه وهو الواحد بالغير . والواحد بالشخص أن لم يكن له 
مفهوم فهو الوحدة . مثل النقطة وان كان له مفهوم فهو اما ذات تصنم أو تقارق أو 
تتصل حين تشابه الأجزاء أو تجتمع حين إختلاقها وهذا هو الواحد الانطولوجي . 
أها الواحد من وجه والكثير من وجه أي الواحد لا بالشخص فهو أما أن يكون 
ماهية إذ! أطلق على النوع أو يكون جزءا منها إذا اطلق على الجنس والفصل وإما أن 


عنند|| 56 مثل مبحث الماهية مما يدل على الطابع التجريني الصرف الذي فيا يبدو لا صلة له 
بالفكر الديني . وهو غير صحيم لأنه فكر ديت مجرد أو قكر عقلى مثالي كتطورير للفكر الديتي . 
المواقف صن ذلا 5م , 
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يكون خارجاً عنها » ويكون اما محمولاً أو موضوعاً . وهذا هو الواحد المشطقي . 
كما ينقسم الواحد الوجودي الى تام وناقص ء ويئقسم التام الى طبيعي ووضعي 
واصطناعي . والواحد المدطقي يكون اتحادا إما بالتوع في المماثلة أو بالجنس فى 
المجائسة أو بالعرض . والواحد بالعرض بالكم مساواة » وبالكيفف مشابهة » 
وبالاضافة مناسبة » وبالشكل مشاكلة . وبالوضيع موازاة » وبالاطراف 
مطابقة 59 )١5‏ . يلبت هذه الآمور الحكمياء ويتكرها المتكلمون . ويبدو أن البات 
الحكياء هو الذي طغى على اتظار المتكلمين نظراً لدخوها كجزء من نظرية الوجود 
بالرغم من خشية المتكلمين من إثبات المعاتي خسارج الذهمن خشية الوقوع في 
الشرك . ولما كان اثبات الحكياء صورياً خالصاً فلم يعش في وجدان الأمة . وفي 
حقيقة الأمر أن هذه الأمور من الاعتيارات العقلية الخالصة أي أنها من وضع 
الشعور وأسقاطها على الواقع . الوحدة والكشرة تصوران أو نظرتان أو قطان 
للشعور يشارك فيهها العقل والخيال**١)‏ . ولكنهيا يعبران عن تصور مثالي للعالم 
الذي هو تجريد للسواطف الدينية والمواقف الاجتماعية والسياسية ء فالوحدة 
والكشرة في نشاتهها ليسا مفهومين رياضيين أو تصورين منطقيين بل وضعان 
اجتماعيان ومصوفقفان السانيان . فهناك الواحد والكثير على مستوى الطبقات 
الاجتماعية والاحزاب السياسية والدول المستقلة . قضية الوحدة والتنوع مثل قضية 
الهوية والاختلاف تظهر في الحياة الثقافية والاجتماعية والسياسية والوطنية . هناك 
نظم واحدية بلا تعددء فتظهر نظم تسلط وطغيان . وهناك نظم تعدد وتكثر 
فيظهر فيها التشتت والتفرق وسيادة الأقورى على الأضعف . وإذ! كان القلماء قد 
صاغوا الأمر على مستوى صوري خالص فإنما يرجم في حقيقة الأمر الى موقف ديني 
من العالم . فالله هو و الواحد » والخلق هم الكثير وهذا يعبر بدوره عن صسوققب 
اجتماعى وسياسي . فاللحاكم هو الواحد والمحكومون كثيرون » وصاحب رأس المال 


(144) المواققف ص هلا عم ؛ طوالم الأتوار صن ٠‏ 5 57 . من 4/ ؛ اتاد ص 586 بقل 
ص 18" 8931 ؛ شرح المقاصد م لم7 . 

)١1©(‏ و الوحدة والكثرة من الاعتبارات العقلية الغتية عن السريف إلا أن الرحدة أعرف عند العقلى 
والكثرة عند !لخيال ‏ ولذلك يقع كل في تفسير الآخرء المقاصد من 784 586 . 
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واحد والمنتجون كثيرون . والرئيس واحد والمرؤ وسون كتثيرون ء والحق واحد 
والباطل كثير , والصوات وإحد والخطأ كشيرء وأفدى واحد والضلال كثير.ء مما 
يرجعنا إلى طييعة المجتمعات أحادية الطرف وما يحيلناالى حديث و الفرقة 
الناجية 42470 . لذلك غابت في وجداننا القومي وحدة الشخصية بلا نفاق 
ومداهنة وتلق » ووحدة الطبقات الاجتماعية بلا أغنياء وفقراء » والوحدة السوطنية 
بين فرقاء التضال.ء والوحدة السياسية بين الدول المستقلة حديفاً» والوحدة 
الاقتصادية بين اللسدول المكاملة بالرغم من شعارات وحذة الحهذدفا ٠‏ ووحنة 
المصير , ووحدة اإلذات . ووحدة اللغة .2 ووحنة الدين ء» ووحدة الأسة . هناك 
الوحدة بلا كثرة ء في النظام والحكم وكثرة بلا وحدة في الدول والشعوب والمصالح 
المتبساينة والاهواء المتضارية ومعارك السدود وحرب الاذاعات والتخوين 
المتبادل 23519 , 

ب الكشرة . أما مباحث الكثرة فإنها في الغالب مباحث الإثنينيية وكأن 
الجمع قد تقلص إلى المثنى دون ما بعده مع أن الآصوليين قد جعلوا أقل الجمع 
ثلاثة . ويبدو أن التقابل بين الاثشين قسمة عقلية تساعيد على تهريد العواطف 
الدينية ووضعها في صيغة القديم والحادث والواجب والممكن . فالواحد هو 
الواجب القديم والكثير هو الممكن الحادث . والإثنان هما الغيران . ولا يتحدان 
لآن الاختلاف بين الحويتين أو الماهيتين اختلاف بالذات . الغيرية نقيض الموية . 
وينقسم الاثان قسمة عقلية مجردة صرقفة . أن اشتركا في الماهية فهها متماثلان وإلا 
فهيا متخالمان . وان اشتركا في الوضع فهم) متلاقيان والا فهيا متساويان وان لم 





(5145) أنظر مقالنا « الجذور التارعخية لأزمة الخحرية والديمقراطية في وجداننا المعاصر » قضايا معاصرة 
(45 : في الثقاقة الوطنية »ع وأيضا الخائة « من الفرقة المذهبية إلى الوحدة الوطنية ه , 

)١49(‏ هذء الوحدة في إطار التعدد هي التي يشير إليها القرآن أولاٌ بالتركيز على الوحدة #اأرباب متفرقون 
خير أم الله الراحد القهار» (4:175©)؛ طوإن عذه أمتكم آمة وإحدة وأنا ريكم غاتقون» 77 : 
1) طكأن الئاس أمة واحدة» وأحياناً عل الكثرة «وكر شاء الله لجملكم أمة واحدة ولكن 
لييلوكم فيها أتاكم» (44.:2): «ولو شاء ريك لجعل الناس آمة واحنة ولا يزالون مختلفين» 
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تركا فها متبايئان . وأن امتنع اجتماعهها فهيا متقابلان490١)‏ . وإن وجدا معاً فها 
اما دان أو مضافان. وان كان أحدهما وجودياً والآخر عدمياً فهما اما حقيقيان أو 
مشهوراتن . وأن لم يعتبر الوجود والعدم فأحدهما سلب والآخخر إيجاب . وقد يقتصر 
الاشاعرة تسهيلا للقسمة عل ثلاثة أقام : المثلان وهما الموجودان المشتركان في 
الصفات النفسية » المشاركة في الوجوب والامكان والاستحالة ء والضدإن رهما 
معئيان يستحيل لذاتهها اجتماعهما في محل من جهة »ولميشترط المعتزلة اتحاد المحل. 
والمتسخاتلفان وهسأ موجودان لا يشتركان في صغة النفس ولا يمتنع اجتماعها لذاتيهسا 
في محل من جهة2*57 . والمتقابلان لا يجتمعان عند الحكياء في زمان وإحد في ذات 
واحدة من جهة واحدة , فإما أن يكون أحدهما سلياً للأخحر أو لا يون . والأول 
*ما المتضايفان والا فه] الضدان . ولا يكون التضاد الا بين أتواع جنس واحد . 
وما يتوهم بخلاف ذلك نحو الفضيلة والرذيلة ونحو الخير والشر فمن العدم 
والملكة إذ التضاد فيه بالعرض . ولا تنطبق اذن هذه القسمة العقلية الصورية على 
الأفعال اليومية والمواقفت الانسانية . ولا تضاد الا بين الاطراف وذلك ثابت 
بالاستقراء . وقد يكون التقابل بالذات بين السلب والاتجاب أو قد يكون التشساد 
أقوى التقابلات0*:7). والسؤال الآن ما الحكمة من كل هذه التقسيمات النظرية 
الصورية مسيقاً دون تجارب تصدقها ودون أي موضوع تشير إليه ؟ هلل هي حلول 
نظرية لمباحث نظرية وكأنئا في الرياضيات اليحتة وبالتالى استطاعت الأسور العامة 
أن تعطينا علياً أولانياً لمقولات الفكر ومناطق الوجود أم أننا في فكر مشالي كتوع من 
التجريد والتنظير للفكر الديني الذي يعبر عن عواطف الإيان ؟ الا تنتهي هذه 
المعادلات كلها الى ثنائية و الله » والعالم ؟ اليس موصوع الوحدة والكثرة هو على 
نحو ما موضوع وحدة الذات وتعدد الصفات أول موضوع في الإلغيات ؟ وهل 
الحياة الانسانية والتجارب البشرية تتضمن هذه التقسيمات الرياضية ؟ وماذا عن 
(هة1) عند النجار الله ماثل للحوادث في وجوده عقلاً المواقف ص 47-81 , 
345 هذ! عر رأي الأشعري وعتعه الممتزلة الوائقف ص "9ل . 
(نمل الوإققا ص ١م‏ - إى ؟ القاصد عي 45-9959" . من 7 :0/7 . الدر التضيف صن 
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التقابل والتضاد وعدم الاشتراك في الماهية والتغاير ؟ ألا توجد تجارب انسانية مشل 
الب والوفاء والاخلاص والتضحية تثبت امكانية الاتحاد بين الاثنين المتغايرين وأن 
الهوية أعمق من الاختلاف وأن الواحدية أصل الاثتنينية؟ يبدو أن رغية العواطفب 
الدينية في التمييز بين « الله » والعالم دفعت العقل الى أن يضحي بالتوحيد المطلوب 
الدفاع عنه . فانقلب اطدف الى هدف مضاد . هذا الاثبات للاثلينية كتخاير ميدأي 
قد يكمون وراء الازدواجية في شخصيتنا القومية وا شرتب عنها من إثار في 
السلوك2'*0 . وقد تكون وراء التشتت والتشعب والتضسارب في حياتنا السياسيية 
وكأنتا أصحاب ديانات ثنوية ولسنا دعأة توحيد! 


ه ‏ العلة والمعلول : والمبيحث الأخير في الأمور العامة هو مبدحث ( العلة 
والمغلول »» مستعار من علوم التكمة ومن علم أصول الفقه وكأن علم أصول 
الدين وهو بصدد تأسيس المقدمات النظرية لم يستطع أن يبدع أسسساً له واكتفى 
باستعارة أسسه من العلوم النقلية العقلية الأخرى . ويشمل الميحث أيضاً مفهومين : 
العلة » و ١‏ المعلول » » وتوضع العلة قبل المعلول أي الفاعل قبل الفعل ء 
والسبب قبل المسبب كيا هو الخال في الواجب والممكن . والقدم والحدوث . وهو 
الوضع الاستنباطي العام الذي يبدأ من الكل إلى الجرء أو مأ يسمى بالتنزيل دون 
البداية بالمعلول والانتهاء إلى العلة استقراء كا هو الخال في الفكر العلمي بوجه 
عام . وهناك عدة تعريفات للعلة كلها تكرر نفس اللفظ وتكون أقرب إلى تحصيل 
الحاصل متها :« ما كان المعتل ببا معتل » أو « ما أوجبت معلوفكها عقبهنا على الاتصال 
وإن لم يمنعه مانع ؛ أو « التي تغير حكم محلها وتنقله من حال إلى حال » أو وما 
تجدد الحكم بتجددها » أو « الصغة الخالة للحكم أو المثيرة له أو المؤثرة فيه أو كل 
ما أوجب استحقاقه تسميته به أو الصفة الموجيه لمن قام به حكاً 225776 . فهي 
كلها تعريفات نظرية لا تختلف كثيراً في| بينها من .حيث دلالاتها . فالمبحث هنا عن 
الأسس النظرية العامة للعلم وليس تعريفاً محددأً لاحدى مقدماته . وقد تكون معنى 
(161) أنظر مقالئا « التفكر الديني وازدواجية الشخصية» قضايا معاصرة )١(‏ في فكرنا المعاصر . 
2129 التعريف الأول لابن الراوندي والثاني للكعبي والثالث لمعظم المستزلة والرابم [لاشاعرة . 
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أي ليست ذواتاً قائمة بل معان خشية خشية التعسدي على الارادة د الإلية » المشخصة 
واتكار أية فاعلية لما. وقد تكون العلة تصوراً بديهياً ليس في حاجة إلى 
تعريةف1*5) . وف كل الأحوال يقوم مبيحث العلة والمعلول على فكرة الاحتياج 
مثل مياحث الواجب والممكن والقدم والحدوث . فكل شيء محتاج إلى غيره » وهو 
أحتياج ضروري . فالمحتاج إليه هو العلة والمحتاج هو المعلول ء» وتجمل الاحتياج 
العلة مستقلة والمعلول تابعاً وتكون العلاقة بيتبيا علاقة الاستقلال بالتبعية . والعلة 
لا تتعدى محلها ى] هو الحال في العلم الطبيعي . أو يتعداها ى) هو الحال في العلم 
الإلهي لآن ١‏ الله » مريد بأرادة -مادثة قائمة بذاتبا فتوابيع ألحياة كالعلم والقدرة إذا 
قأمت بسجزء من الحي أوجبت للجمييع حكمها مع أن هذ! يتوقف على الموقف 
الخاص كيأ يسوقف على قوة العلة والتأثير وعلى نطاق العلل الطبيعية والسوانع 
والشروط وئليس فقط على العلة الأولى المشخصة2)1*29 . والعلة والمعلول أو العلية 
والمعلولية اعتباران متضايفان لا يفهم أ أحدهما إلا بالآخر من لواحق الوجود والماهية 
ومن الاعتبسارات العقلية التي لا تتحقق في الأعيان وإلا لزم التسلسل عند 
المتكلمين . ولا يجتمعان في شيء واحد إلا باعتبارين كالعلة المتوسطة التى هي علة 
معلونها ومعلولة لعلتها . والسؤال الآن هلى هما من لواحق الوجود والماهية أم بحث 
مستقل من الأمور العامة ؟ وإذا لم يكن لها وجود في الخارج فهل قوانين الطبيعة عن 
وضع الذهن؟ 

وتطغى مباحث النكياء على مبحث العلل خاصة في نظرية العلل الأريع : 
المادة والصورة للمركب والفاعلية والغائية للبسيط.. فعند الحكياء لا يكون البسيط 
قابلا وفاعلا » وهو تصور تنزمبي للبسيط وكأن الفاعلية شرف والتأثر نقص ء وكأن 
العلية كمال والمعلولية نقص . فالعلة عند الحكاء اما جزء الشيء أو خخارجا عه . 


قن المسوائف عن عم 358؛ المقاص لد ص 8306 - 199 الشالبل م الا خخخ ١‏ من 
5504-5 من 4لا ؛ المحصل عن 13١4‏ . 

08149 العثة لا يتعدى غعلها عند أكثر الأشاغرة . وأنكره الأستاذ تقريما عل القرل بالحال والبصريرن 
المعسرلة لأت «١‏ الله » مريف بارادة حادثة قائمة بذأتها . وكأن الأشاعرة هنا أقرب إلى الفكر العثمي 
الحسي والمعتزثة أقرب إلى الفكر الديني المثالي » الشامل ص 598 . 
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والأول اما الصورة ان كان بالفعل أو المادة أن كان بالقوة . والادة ها أسياء عصدة 
فهي القابل والعنصر في البداية و والأسطقس » في النباية . والمادة والصورة علتان 
للماهية والوجود . أما الثاني قأما ما به الشيء وهو الفاعل أو ما لأجله الشيء وي 
الغاية ع وكلاهما علة الوجود ‏ الصورة والمادة للمركب والغاية لا تكون إلا لفاعل 
مختار . وهنا تبدو نظرية العلل الأريع معبسرة عن تصور مشالي للعالم الذي يعبر 
بدوره عن عاطقة دينية عتطظهرة . ويسدوفيها الله » علة فاعلة وعلة غائية في ا 
واحدء متقدم على العام ولاحق عليه يها يدفع بالارادة ويرك بالعشق . ثم يستعير 
المتكلمون بعض أحكام العلل من الحكاء منبا أن الواحد بالشخص لا يعلل بعلتين 
مستقلتين لأآن الاسحتياج للعلية وليس للعلل واحدة أم كثيرة ولأن العلتين أجزاء لعلة 
تامة واحدة . وأما المثلان فهما واحد بالنوع ويجوز تعليله بعلتين مستقلتين . ويمكن 
لمعلولات كثيرة أن يكون ها علة وإحدة بسييطة . وليس السيب في ذلك أن جميسع 
الممكنات مستندة إلى و الله « فذلك هوالمطلوب اثياته . لذلك متعه الحكياء إلا 
بتعدد آلة أو شرط أو قابل منعأ للاطلاق. كان يمكن لمبحث العلة والمعلول والأمثلة 
المعطاة من الحرارة والبرودة والسسخونة أن تكون مدخلا للعلم الطبيعي وأن يتحول 
المنيعج من القسمة العقلية إلى التجربة الفعلية فينشاً العلم وتتحول ميتافيزيقا الوجود 
إلى علوم الطبيعة ولأصبح التوحيد مقدمة لنشأة العلم والشوجه نحو العالم بدلاً من 
التعبير من العواطف الدينية بقسمة عقلية متطهرة والاتجاه خارج العالم . لق 
استطاع الحكماء ء تقصيل العلل المأديةء فالقوة الجسماأنية ديهم تغيد أثرأ متناهياً في 
المدة والشدة والعدة لأن كل قوة في المادة لها مقاومة وحركة قسر ذاتي . إلا أن 
تدتمل الفكر الايماني التطهري يقضي على الفكر العلمي كي يوحي بأن العلة البسيطة 
وحدها هي التي لها تأثير غير متنأه . إن بزوغ الفكر العلمي من شلال الفكر 
التطهري لييدو واضحاً في مبحث العلة والمعلول ويتم الصراع بين تعدد العلل 
الثانية ووحمذة العلة الأولى وكأن ميحث الوحدة والكثرة هو الذي ساد مبمحث العلة 
والمعلول خاصة عند الحكىاء(*55) , 

(566) المروائف ص 86 همء طوالم الأتوار ص 5 :7 ؟ المقاصيد صن 7*5 .ل 148 7, عن 

+824-8 ؛ طوالع الأثوار عن 7٠١‏ + التحصل ص 1١8‏ 
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ولكن تيسارى المتكلمون قي مبحث العلة والمعلول لاثيات امتناع الدور 
'واسشتحالة التسلسل الى ها لا نهاية وضرورة الانتهاء الى علة أولى ليست معلولة لعلة 
أخحزى وكأن العلاقة الدائرية بين العلة والمعلولء أن تكون العلة معلولاً وأن يكون 
المعلول علة إلى ما لاحبايةء وكأن هذه العلاقة مضادة للفكر الديني الطولي التطهري 
ولاذا يكون الدور ممتنعا أي أن يكون شيئان كل منبا علة للآخر بواسطة أو دوتها؟ 
ولماذ! التفكير في العلة والمعلول ببداية مطلقة وفي خط طولى؟ وناذا لا تون العلة 
معلولاً ويكون المعلول علة في دورة أبدية مثل الماء والبخار والطاقة والمادة؟ وفي المثل 
المشهور بين < الفرخحة والبيضة + ؛ لماذ؛! البحث عن « بيضة » أو وفرخة أولى »؟ 
وأي التصورين أقرب إلى العلم التصور الطوليٍ أم التصور الدائري؟ أي التصورين 
يعبر عن الفكر الديي؟ صحيح أن العلة مع المعلول فلا معلول بلا علة ولا علة يلا 
معلول. ولكن حتى هذا لى يصل إليه وجداتنا القومي حتى الآن إذ نرى عللا بلا 
معلولات ؛ ومعلولات يلا عثل , ولا يوجد رباط فسرورىي بين إلعلة والمعلول ممأ 
يسبب نقل « التكنولوجيا ه في مجتسم متخلف . ومعالجة قضية التقدم هن منظور 
متسخلف77 235 . 

ولماذا يستحيل التسلسل إلى ما لا عهاية » أن يستند الممكن إلى علة والعلة إلى 
علة وهو أقرب إلى تصور اللاائية أساس التوحيد؟ لماذ! لا بد أن نصل بالضرورة 
إلى علة أولى تكون هي علة العلل ؟ أليس هذا هو الفكر الديني المسبق الذي يقوم 
على افتراض بداية أوثى ونهاية أخيرة ء وغاية قصوى وبقاء أبدي . . . الخ ؟ إن 
كل الأسباب التي تقال لائبات استحالة التسلسل إلى ما لا نهايسة لتعبر عن 
افتراضات مسبقتة من العقل التطهري عشل أن كل ممكن في حاجة إلى وأجبا . 
هذا افتراض مسبق : واسقاط مقولتين دينيتين عقليتين على عفهوم علمي طبيعي 
وهو العلية . إن امتناع التسلسل لا يكون إلا ني أمور موجودة بالفعل وليست 
متو فيرة أو اعتبارية خالصة . وي الطبيعة دوراات مستمرة ولا توجد بداية مطلقة 
ولا عباية قصوى . يقوم الفكر العلمي على التواصل والاستسرارية وليس على 
6 1) أنظر مقالناه مأسأة الأحزاب التقدعة في البلاد المتتخلقة » في مضايا معاصرة (#) في الثقافة الشوطنية 

وأيضاً و التراث والتجديد » ثانيأ ء أزمة التغير الاجتماعي صن 17 88 . 
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الانقطاع . والعلة والمعلول وما بينبها متناهيان . ولكن ذلك لا يعنى تحويلهها أو على 
الأقل واحداً منها إلى الضد أي إلى علة أولى . فالداقع لذلك الرغبة في تحجيم 
العالمم ورده آلى حدوده من اجل اطلاق قوى طرف آخر تسيطر عليه وتحتويه2'*9 , 
ويوز أن يؤدي تسلسل العلل إلى زيادة المعلول لأنه يمكن أن يكون لعلة وإحدة 
أكثر من معلرل15/80) ٍ 

وتتداخل مياحث الأصول في السبب والشرط والمانع والصحة والبطلان ء 
دون العزية والرخصة عند المتكلمين .» وهي احتكام الوضم الخمسة("*26 » كعرض 
نظري خالئص دون أن تكون مرتبطة بالأفعمال أو موجهة للسلوك كما سو الخجال في 
علم أصول الفقه . لا تتحقق العلة إلا باجتماع الشرائط وانتفاء الموانع . ولكن 
الشرط جزء من القاعل لأنه الفاعل لا يكون إلا باستجماع الشرائط وامتناع الموائع . 
وعدم المانع ليس جزءا من الوجود بل مجرد عرض طارىء كاشف عن شرط وجودي . 
ويبين الشرط والمانع أن العلة والمعلول تتعلق بأمور تتحقق وليس عقولات نظرية 
صعراقةه .ى 

ويبدو أن مبحث العلة والمعلول يختلف باغشلاف نفي الأحسوال أو ائباتها مما 
يدل على أهمية الحال كواسطة بين الوجود والعدم . فعند اثبات الحال تكون العلة 
صفة توجب احلها حكيا فتخرج الجواهر . العلة هنا صفة وليست مادة وهو أقرب 
إلى تسريف الأصوليين . وحكم الصفة لا يتعدى المحل . المعلول الحكم الذي 
توجبه الصفة في محلها . فالمعلول ليس مادة بل حك . العلة صقة والمعلول حكم 
وهو أقرب إلى منطق الأفعال عند الأصوليين منه إلى فلسفة العلم عند الحكياء . 





١ )١8©1(‏ أنئا سنبين انتهاء الكل إلى الواجب بذاته . وعنده تنقطع السلسلة ٠‏ وهذا يختفي بالتسلسل في 
العلل وانها يعم إذا أثبتنا الواجب بطريق لا يحتاج فيها إلى إيطال التسلسل وإلا لزم الدورع 
امراف ص 8١-5+‏ . 

(1848) الموائف سن هم 4١‏ ؛ الشامل صن 1854 . 54١‏ ؛ المقاسد عي +5" 4لا” ؛ الدر التضيدت 
عن 94" 0 

)١84(‏ هذه هي قسمة الشاطبي في و المرافقات » أنظر أبضاً رسالعسا 3 موغوفيع ”7 معنمطاعكا سا 
56 تلقث ,ديم أعمصه لاومو ععوث 1 .1 رطم مومع 16 موارمي , 
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وحكم العلة يتعدى عحلها ولا يقتصر عليه كما هو امال عند منكري الأحوال . 
العلة هنا شاملة وعامة وليست قساصرة وخاصة لأن العلة الأولى تقبع تي ألا وداء 
الذهني . والعلة وجحودية سواء ضرورة أو إستد يذل وذلك نفى لكون العدم علة 
والعلة العقلية مطردة كلما وجسد الحكم ومنعكسة . ؛ كلا انتفت العلة اتنفى الحكم . 
وكل مطردة منعكسة وئيس كل منعكسة مطردة ؛ فالاثبات أساس الثنفي وليس 
النفي أساس الاثبات . ذلك يظل برهان الخلف يرهاناً سلبياً خالصاً . وايجاب 
العلة ليس مشروطاً برط ء انما الشرط في التحقق . ولا توجب العلة الوإحدة 
حكمين غتلفين نظرأ لضرورة وجود مقاييس عامة لالأفعال . ولا يقبت حكم بعلتين 
على عكس نفاة الأحوال حتى لا تختلط الأفعال . والفرق بين العلة والشسرط أن 
العلة مطردة والشروط غير مطردة ع والعلة وجودية والشرط قد يكون عدمياً أو 
متعدداً أو مركباً أو محل الحكم أو صفة . والعلة لا تتعاكس بخلاف الشرط . 
والشرط قد لا يبقى ويبقى المشروط . والصغة لما شرط وليس لها علة . والواجب 
لا يتمحقق على عدم الشرط . والعلة مصححة اتفاقاً وفي الشرط خلاف202*7 . 

واخخر قسم في مبحث العلة والمعلول يعرضه القدماء هو فيبا لا يصمح تعليله 
وما يصح وهو ما يعادل مبحث: الصحة والبطلان في علم أصول الفقه . فالا 
يصح تعليله هو تعليل الذات في كونها ذاتاً فتلك بدأهة شعورية ووضوح وجودي 
لا يحتاج إلى تعليل ٠‏ ولا يصح تعليل العدم والانتفاء وكل ما يؤدي إلى صفة النفي 
لأن العدم ليس موجوداً . ولا يصح تعليل صحة كون العالم معلوماً فذلك تحصيل 
حاصل . والفعل الواقع لا يحتاج إلى علة لآن الوقوع ذاتته خير دلييل على وجود 
العلة دون ما حاجة إلى البات . ولا تعلل أوصاف الأجناس ء لما كان السواد سواد! 
والجوهر جوهراً فالهوية لا تعلل . ولا يُعلل التمائل والاختلاف فالتضايف بداهة 
حسية وقانون قلب عقلى . كما لا يعلل تضاد المتضادين وتغاير الغيرين20"17 . 
)١60(‏ الواققت حين عم ب 428 ؛ الشامل ص 88 5848 ؛ اللقاصد ص ©؟م - #94 + طرالم الأنوار 
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أما ما يصح تعليله فهو كل حكم ثبوت لذات قائمة بنفسها عن معنى قام بها 
مثل كون العالم عالماً والقادر قادراً ( اثبات الصفات للذات ). والواجب لا يمتشع 
تعليله لوجوبه كيا أن الخائر لا يجب تعليله لجوازه ( البراهين على وجود و الله » أو 
إثبات الصانع ) فالحادث موجود وحسي والواجب افتراض عقلي في حاجة إلى 
اثيأات . ويصح تعليل الأحكام المتوقفة على الدليسل والتي لا يقطم فيها باثيات أو 
نفي اثبات للشيء وكأن التعليل عامل مكمل للاستدلال239 , 

ويتضسح من هذا كله أن العلة والمعلول والشرط والمشسروط كلهسا مفاهيم 
مساعدة للفكر الدينى العقلى . وأن الخلاف حول الأمور العامة هو في حقيقة الأمر 
خلاف حول تصور العقائد وكيفية تنظيرها يبدو فيه الصراع بين الفكر العلمي 
والفكر الديني . بين الفكر الطبيعي والفكتر الإغهي . كنبا يتضح من هذه الأمور 
العامة القسمة الثنائية للوجود التي تعبر عن التصور المدالي للعالم » وريث التصور 
الديني التقليدي مثل الوجود والعدم » الجوهر والعرضء القديم والحادث .» وي 
القسمة التي تعطي أحد الطرفين كل الثقل الانطولوجي ثم تسليه كليية عن الطرقفب 
الآخر أو على الآقل تمعلى أحد الطرفين شارطاً والآخر مشروطاً ٠‏ وتجعل صلتهها 
صلة التابع بالمتبوع وهوما رسخ في وجداننا القومي حتى الآن . 

يبدو مبحث العلة واللعلول على أنسه مبحث طبيعي في فلسفة العلوم أو في 
المنطق التجريبي أو مبحث أصولي يحلل منطق السلوك أو مبحث فلسفي عام عن 
العلة الأولى والعلل الثانية . وفي هذه الخالة الأخيرة يكون تعبيراً من الموقفب الديني 
الذي يعبر عن نفسه بالطهارة العقلية التي تعبر عن نفسها بدورها في قسمة عقلينة 
ذات طرفين تنظمههما علاقة شرف . فاليسيط أشرف من المركب ء والكلى أفضل من 
الحزئي » والذاتي سابق على العرض » والعام له الأولوية على الخاص وذلك لآن 
العلة أشرف من المعلول وسابقة عليه . وهل مبحث العلل أَدَْلُ في نظرية العلم 
أو ني نسظرية الوجود؟ إلى أي حد يمكن أن يكون مبحث العلل أساساً عقلياً أو 
وجوديا للعقائد ؟وما اختلاف ذلك عن علوم الحكمة وعلم أصول الفقه؟ أم أن 





(559) إتققت المستزلة على أن الواجب لا يعلل . أما الأحكام الموقوقة على الدليل فهو رأي القاضي . 
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هذه الأسس العقلية هي ألتي أتاحها العصر والتي كان لا بد وأن تدخخل في الببحث 
عن أسس عقلية لالعقائد 2139 ؟ وهل هي جرد أبحاث جردة ميتافيزيقية خالصة أم 
أعبا تتجاوز حدود نظريتي العلم والوجود في القدمات النظرية إلى توجيه السلوك 
وتنميط الأفعال؟ وأحياناً ينور الشعور كله باسم التجرية الحية ضد هذه التقسيمات 
العقلية التي تترك الشعور فارغاً من أي مضمون حتى لو عبرت هذه التقسيمات عن 
الطهارة العقلية والنظرة المشالية للعالم تعبيرأ عن الموقف إالديني2)1**0 . عل هذه 
الأمور النظرية العامة مستمدة من طبيعة العقل ويمكن تطبيقها على معطيات دينية 
أخرى أم أنها مستمدة من العقائد و الاسسلامية » وبالتالي يمكن لكل عقائد آقامة 
أمور عامة نظرية خاصة بها ؟ يسمح الافتراضي الأول باقامة علم بديبي أولاني 
لجميع العقائد عدو همهف بينا يحتاج الافتراض الثاني إلى وضع الأمور العامة 
الخاصة بكل'“نسق عقائدي في نظرية أعم تكون هي المقدمات الأولية لكل نظام 
عقائدي22520 . والسؤال الأهم : هل التزم علم أصول الدين هذه والأمور 
العامة » أم أنه خرج عليها في حومة الحماس للعقائد , وفي فورة الانفعال اللديثي 
حي تساقطت المقدمات النظرية بعد أن أصبحت قارغة بلا مضمون وعادت 
العقائد كا بدأت مضموناً للايمان؟ وهل الأمور العامة الآن هي هذه الأطرالنظرية 
الى تعتمد على الفسمة العقلية والانتهساء إلى طرفين ومنطق علاقات بين الأعلل 
والآدنى أم أنبا الظروف الاجتماعية والسياسية التي تعيشها الأمة والتي تفرض 
اطارها النظري ؟ لقد كانت العقائد قدي في حاجة إلى تنظير من أجل الدفاع عنها 
ضد المخاطر النظرية التي واجهتها من العقائد المجاورة أما الآن فالعقائد في حاجة 
إلى تشوير نمسد المخاطر العملية التي تواجهها والتى تبدد الأنظمة المنبثقة منها . 
(97) وهي نفس الأسسى ألتي أتاحها العصر للشافعي لوضع علم أصول الفقه في الرسالة » . 


(2555 ومن هنا خرسم التصوففب كرد فعل على كل هذه التقسيمات العقلية الصوري ية الفارغة مؤثراً البداية 
بالتجارب إلحية المباشرة . وبالرؤ ية الحدسية لماهياتها ولو أنها كانت مغقارقة للواقع الاجتماعي 
السياسي للاعة وتعكس رد فعل عليها . 

(14) توحي كتب العقائد بالاقتراضي الأول مثل + وقيل موضوعه هو الوجود بما هو موجوه وكتاز عن 
الألمى باعتبار وهو أن البحث هنآ على قانرن الاسلام » المواقف ص لا أنظر أيضاً بسثنا 
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فالآمور النظرية العامة التى صاغها القدماء بحثأ عن أسس عقلية للعقائد هي 
الأوضاع الخاصة لدينا التي تفرض علينا الدفاع عن مصالم الأمة("'؟ , 


ثالثاً : فينومينولوجيا الوجود. (الأعراض) : 

تعني كلمة ١‏ فينومينولوجيا » هنا ببساطة ظواهر الوجود لما كانت الأعراض 
هو ما يظهر ء وما تبدو الأجسام من خلاله25"2 . فقد كانت « ميتافيزيقا » الوجود 
أو الأمور العامة المدخل النظري لنظرية الوجود عن طريق التوحيد الصوري بين 
العقل والوجود . أما الآن فهو المد حل الطبيعي الواقعي الحسي الااستسرائي 
للوجود . الوجسود كما يبدو من خلال السظواهر . ومن ثم فهو مبحث في 
الظاهريات » . قدمت و الأمور العامة » الأطر النظرية لظواهر الوجود ء الأولى 
كصورة والثانية كمضمون ء ومن ثم تتحول وحدة العقل والوجود من مستواها 
الصوري في : ميتافسزيقا » الوجود أو و الآمور العامة » إلى مستواها المادي في 
١‏ فينومينولوجيا 4 الوجود . 

-١‏ تصريفف العرض والباته وقسمته وأحكامه وغايته : العسرض صفة 
للشيء + والأصراضص مظاهر الطبيعة . مأ يظهر للانسان كموضوع للوصففب . 
تتصدّر مبحث الأعراض إذن نظرية في الصفات إذ أنها أعم من الأعسراضن . 
والأعراضص إحدى حالاعها . وبصرف النظر مهن هذا المدخصل النظري للاعراضص 
وصلتها بالصفات وهل الصفات مادية في الشيء وبالتالي تكون موضوعاً للعلم 


)١10(‏ أنظر الفسل الأول : تعريف العلم ثالثا- موضوعه د الأمور العامة . وأنظر أيضاً يسثنا « مناهج 
التفسير ومصائح الأمة » قضايا معاصرة (4) في اليسار الديني . 

(171) لا يعني اأستعمال لفظ عالفيئوميئولوجياه هنا أي إشارة إلى المنهج المعروفب بهذ! الاسم في الحضارة 
الأوروبية وإلذي كتينا فيه وسألتنا الثانية منومام غصحدغ 28 ها مل عبدع 1.6 بل يعني استعمال اللفظ 
صوتياً بمعنى وظواهره كما إستعمل القدماء ألفاظ قأطيفورياس ٠‏ باري أرمتياس . أنالوطيقا . . 
الخ . وكان يمكئن تسميتها ببساطة وظواهر الوجود» ولكننا لون !تساق الأسماهء الثلاثة «ميتافيزيقا 
الوجود» ؛ «فيتومينولوجيا الوجود» , «أنطولوجيا الوجود» . 
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الطبيعي أم معاني في الشعور وبالتالي تكون موضوعاً للفلسفة فإن تعريف العرض 
عند المتكلمين هو أنه موجود قائم متتحيز أو ما لو وجد لقام بالتحيز لأنه ثابت في 
العدم2'"*0 , وعند الحكياء ماهية إذا وجدت في الخارج كانت في موضوع أي في 
حمل مقوم . 

واثبات الأعراض معلوم بالحس والمشاهدة . فإذا ثبتت الأعراض ثبتت 
الجواهر بالضرورة فلا توجد الأعراض إلا في محل وهو الجوهر . ومن ثم يستحيل 
إثبات الجوهر جسم دوت ائبات للأعراض لأن الجوهر لا يعرف إلا من خلال 
الأعراض كبا أن الوجود لا يعرف إلا من خلال مظاهره . وإغا تعبر هذه المجاولة 
عن وغسة ف ادراك الثيات لا المصركة . والدوام لا التغيير . واثبسات الأعراضص 
أبعاضا للأجسام مشكلة لفظية فسواء كان العرض في اسم أو يعض الجسم فهو 
موجود . واثبات الأعراض صفنات للأجسام أو معاني لا هي الأجسام أو غيرها 
محاولة لادراك الطبيعة في بعديها الصوري والادي . العقلى والحسي . إن إثبات 
الأعراض في نباية الآمر عو ائبات لبعدي الطبيعة الأعراض والجواهر لا كانت 
الجواهر لا تتعرى عن الأعراض ولما كانت الأعراض لا توجد إلا في محل . ومن ثم 


يصعب نفي الأعراض135(7) . 


54ح التعريف الأول للأشاعرة والثاني للممعتزلة . المواقفف ص 89/85 . 

(159) لم ينكر وجود العرض ككل إلا ابن كيسان إما لحساب الجواهر أو إيثارأً للثبات وتطهراً من التغير 
والزوال . ونفى أبو هاشم الجبائي جملة من الأعراض كاليقاء والادراك والكدرة والالمى وانشك 
الفرق ص ةا _ 181 ؛ الملل ج 1 ص1115 الشامل عن لالا1 - 9/إ١‏ 1 ولفى أبو الحسين 
البصري كون الأكوان إعراضاً + الل جا 1ء عن +18 ١‏ وقد أتهم نفاة الأعراضى بالالحاد. 
الأرشاد ص 18 14 ء وانكار البعض للاعراضس النسبية قد يكون راجماً إلى الإلحيات ء الله 
لا شيء معه ولا شيء يدخصل في نسية سم الله . الملحصل من 8ه 37 ء طوالع الأتوآر ص 
٠‏ ؛ وقد اختلف الناس في المركات والسكون والأقعال بين الائببات والاتكار . م يثبيت 
الأصم إلا الجسم مقالاتت ج ؟ ص #4ء من 77 ؟ أصول الدين ص +” لم؟ ؛ الشاسل 
س 4.ة! ؛ الاتقتصاد 15 ؛ الفصل ج + ص 4لا؟ . 141ء ص 159-140 ؛ وقد أثيت 
هشام بن الحكم وجهم الخركة والسكون إلا أنا اعتيرا الشركات إجساما الشرق من 1١55‏ - 
إ9؟ ؛ وعند ضرار الالوان والطعوم والاراييم والحرارة والبرودة أبعاضى الأجسام ٠‏ مقالات - 
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وتنقسم الصفات الثبوتية باعتبارها أعراضاً إلى صفات نفسية وهي التي تدل 
على الذات مثل الجموهر والوجود أو الذات وإلى صفات معنوية وهي التي تدل على 
معي * كالتحيز والحذوث وقيبول الأعراض 2173 وهي تفسر, القسمة القديمة 
للممكن عند الحكماء أو للحادث عند الفلاسفة إلى جوظر وعرصن . فالممكن أما أن 
يكون في موضوع وهو العرض أو لا في موضوع وهو الجموهر . والحندث أما أن 
بالتحيز وتدل هذه القسمة الأولى على الرغبة في البحث عن نقطة يقينية بديهية تبدأ 
سيا * اليوجود تكون عي التموضع أو التسحيزر أو الول أو القيام أى متحقيق 
الور ي صورته الأولى ثم تتوالى التقسيمات تبعأ لضرورة العقل حتى يتم استنباط 
الوجود كله ظواهر وأجساما عن ضرورة العقل : وقكف تتقشسم الصقات الثسوتية إلى 
صفات نفسية وصفات معئنوية كالصفة المعتذلة وصفات حاصلة بالشاعل وى 
الحدوث وصفات تابعة للحدوث ولا تأثير للفاعل فيها متها واجبة كالتحيز وممكنة 
تابعة للارادة . فإذا كان القسمان الأولان يؤسسان العلم الطبيعي كان القسمان 
الآخران يؤسسان العلم الانساني باعتبار كون الشيء قايلاً للفعل والأثر("23 . 
فإذا كانت هذه القسمة الأولى للأعراض باعتبارها صفات من أجل تعريف 
العرض فإن قسمة الأعراض من أجل تصنيفها هي التى تكشف عنبا . فالأعراض 
عند الحكياء تنحصر في المقولات التسع اعتمادا على الاستقراء . فالعرض اما يقبل 
جاااء ص 18 ؛ الفمسل جه ه . من 147-1١4٠‏ ؛ وعشد هشام بن الحكم الأعراض 
عبات الأجسام ؛ مقشالات ع ؟ دعس 24ت" ء. ععملن لاه “اه ؛ كما استلف الساس في 
المعاتي . قحتد مفعسر الأعراض ععانء القرقى عن ١27‏ 164 ؛ القصيل ده . حمن 1318 
؛ وعلد المائي وأحمد القراق الحركة لا لنفسها ولا لمعنى مقالات ج 8 . ص 655 . وعتد 
عياد الأعرافس غير الأجسام ٠‏ عقالات جا . عي /197. ويتبت الأآعراض بالاضافة إلى أعل 
إلسنة عشام ويشر وجعغر بن رب والاسكاق د الشضرق س #98 0 الغصل جا © اا سمل ؤ “1# ع 
مقالات جدالااء ص 8 . 7 ؛ أصول الدين عن 77+ التمهيد ص 47 . 444 الشامل ص, 
58 + ولاستعراض حجح التفي والائيات اتنظر الشاسل من 1842-1548 . 
(0/ا؟) هذاء القسمة الثائية الأولى عند الأشاعرة ء للواقف ع 45 . 
(1791) هله القسمة الرباعية الثانية للمحتزلة . والنفسية منيا عند الجبائي نخاصة ء المراقف ص 45 . 
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لذاته القسمة وهو الكم » ويدخل فيه المتصل والمنفصل ء أو يقتضي النسبهة لذاته 
وهي النسية أي يكون مفهوماً ومعقولا بالنسية إلى الغير . والثاتي ما لا يقبل القسمة 
وهو الكيف الذي لا يقبل القسمة ولا النسبة . وتشمل النسبة سيعة أعراض : 
الأين » والمتى » والوضع ء والملك , والاضافة ءوأن يفمل » وأن ينقعل . 
فالأعراض التسعة هي الكم والكيف 5 ثم تشمل النسية باقي الأعراض السبعة . ثم 
انلفصلت الاضافة من النسبة وكونت قسبأ مستقلا وبالتالي أصبحت الأعراض أربعا 
الكم والكيف والنسبة والاضاقة2370 . وهنا تيدو المقولات التسم تفريعات أكثر نما 
تتحمل ضرورة العقل التي ترضى أولا بالقسمة الثلائية نسبة وقسمة وسواهما بعد 
القسمة الثنائية للممكن في الموضوع وهوالعرض والممكن في اللاموضوع وهوالجوهر. 
وهنا يتم أسدتواء المقولات الطبيعية في الممكن ما دامت لا تعارض العقل خاصة وأنه , 
يشار إلى مصادر تاريخية ا في حضارات أخرى قديمة أم محاورة25*5 . ليست الأعراض 
أجناساً لا تمتها . أو أنواعاً لما فوقها فليس الآمر هنا يتعلق بمنطق الدوائر المتداخلة 
والاستغراق بل صغات الأشياء على مستوى واحد في الطبيعة . ويدخل في تقسيم الادراك 
داتل الكيفيات النفسانية قسمته إلى ظاهر وياطن» والباطن إلى تصور وتصديق؛. 
والتصديق إلى جازم وغير جازم إلى أخر ما ورد من قبل في نظرية العلم ما يدل على أن 
الفصل بين نظرية العلم ونظرية الوجود ء بين الذات والموضوع لا وجود له . 

أما عند المتكلمين فتنقسم الأعراض إلى نوعين . الأول ما يختص بالخي وهي 
(17) يرى الرازي أن الكم خاص بالمتصل وحدةاء طوائم الاتوثر من ١لا‏ ؛ المحصل صن 09 - 


ل 
انفده وبالتالي لا شان لثمقولات التسيع بأرس علو أو بفورفوريورس قلا يذكرثهما سحل أذ من 


الحكماء ولا من المتكلمين . ولفظ «العرض» قرآني . ققد ذكر سمت مرات مقعولً به بمعنى الزوال 
كثيرة» (؛ 044 ٠»‏ لإتسر باون عسرض الدشينا وان يسريسد الآعئرة» (4: لق 
بأقوه به 0١‏ : قازبيء ور كان عضا قرياً وسقراً قاصدا لاتبعوك » (4:؟4):؛ 
« يأحذون عرمهن هذا الأدى ديقولوت سيغغر نا » إلا :- ةا ع . والعرضص هنا بمعني الدتيا 
فى مقابل الآخرة وهي الجوهر دون استعمال اللفظ الآخير . 

يقسسم الكاء الممكن كالآتي (المحصل ص 80 7 )1١١‏ 
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الاين 


المنى 


الأجزاء توجد معها 


سوسم رسام 


بعد بعدان ثلاثة قاراكلات غير قارالذات 
الزمان 


عيز سطح جسم تعليمي المقدار 
المغافب أن يفعل أن ينقعل الوضع ظ 


7 الع 
الأجراء لا توجد معهاآ فعليات 


لاقي موضوع ( الخوهر ) 
( تركنا كسمة الجيهر لثالقا . 


في موضوع ( العرض ) 


انطولوجيا الوجود ) 


لا نسبة ولا قسمة ( الكيف ) 
ظ الغسانات الامتعدادات ١‏ الكيفيات الكمية 


لس 
ظ ( التهيؤ كم 00 
ير باة 2 
ا حال دفع ا 
اث اتصناء 


بالشيخص بالتوع 





اللون 


ويقسم التكلمون الحادث كالاني ( المحصل عن "5 ؛ العالىر ص 16 - 34 ء الطوالع ص ٠١4‏ ؛ التحقيق التام ص 47 ) . 


المحذدث 


متحيز ( الجرهر) قائيا بالمتحيز ( العرضص ) لا متححيزاً ولا قائيا بالمتسيز 
لا الطوايجيا الوم ,سس أسسسس سي ( تركتا ذلك أيضاً لقسمة 
ثالئا ‏ انطولوجيا الوجود الجوهر فى ثالثا ‏ انطولوجيا | 
غير حي سي وهر في ثالثا ‏ الطولوجيا الوجود ) 
بلي 0 عله سٍ 
الممحسوس الأكوان ل ايل اللا ايل على عل ال عمل 
س ّ الحياة العلم القدية الارادة الكلام الئذة والالم البمر السمع 


ت سل : ر 8 ! ٠‏ 47 سل 17 سل 
7 د الاجتمام 


ابعر السمع الذوق اللمس الحركة 2 السكون الافتراق 
آ 





طيبة ‏ مزعجة 


4 : . 
الأعو| إري الحروفب علي 0 مل ,5 سل ل سّ 7 5 
الححرارة البرودة الرطربة ١‏ اليبوسة < آلثقل << إلخقة ‏ الصلابة اللين 












الجمرء ضة العفو مةه التشافة 


الألوان الأاضواء الحرافة الجرارة الملوحية الحلاوة الدسومة 


الحياة وما يتبعها من الادراكات وغيرها كالعلم والقدرة . والثاني ما لا يختص بالحياة 
كالاكوان والمحسوسات أي الظواهر الطبيعية الصامتة . وفي حقيقة الأمر أن كلا 
القسمين ينتميان إلى الظواهر الخية مع اختلاف في الدرجة لا في النوع فالمحسوسات 
موضوعات للحواس » والخواس ألحد مظاهر الحياة النفسية والبدنية» والأكوان لا تعرف 
أيضاً إلا من خلال الحواس . والحواس مظاهر ححية للانسان . الظواهر الحية إذن 
هي أول ما يعرفه الانسان من العالى سواء كانت هباشرة أو غير مباشرة تظهر الحياة 
للانسان في العالم قبل أن يظهر له أي شيء أو طرف !حر مثل « الله » . يظهر 
الانسان ككائن حي ويظهر العالم كموضوع مدرك للكائن الي ٠‏ وبتعبير أخخر تظهر 
ألدياة كذات وكموضوع . وظواهر الحياة الذائية والوضوعية معا ظواهر متناهية 
مرئية وليست ظواهر افتراضية أي أن الأعراض الرئية الملموسة هي موضوع العلم 
الأول . تقسيم العرض إذن إلى غير حي وحي قسمة متداخلة فالمحسوسات جزء 
من الحى . والألوان والأضواء مدركات للبصر . والأصوات والخروف من مدركات 
السمع . والحرافة والمرارة والملوحة والحلاوة » والدسامة والخموضة . والعفوصة 
والقبيض والتفاهة مدركات للذوق . والحرارة والبرودةء والرطوية واليبوسة ١‏ والثقل 
والغة . والصلابة وإللين مدركات اللمس . فا محسوسات ليست أجساماً طبيعية 
بل عي مدركات من عضو حي وهو جسم الانسان . لذلك نشا التكرار في وصف 
العرض الحي بأنه ممع وبصر . وإذا عرفنا أن الحواس. الظاهرة والباطنة موضوع 
تحليل في العلوم الضرورية ء المحسوسات والمشاهدات والتجريبيات والحجدسيات 
وبداءات العقول وجدنا أن وصف الانسان قد تكرر ثلاث مرات مرة في نظرية 
العلم وأخرى في أقسام العمرض غير الحي وثالثة في أقسام العرض الحي » وكأن 
الأولى نظرية في العقسل ء والثانية نظرية في الموضوع والثالكة نظرية في الذات . 
ويلاحظ على تصليف المتكلمين تقصيل بعضص الأعراض دون البعض (١‏ الأكواإن . 
الألوآن ) ؛ ووضع عدم الأعراض مثئل الجهل والصمم والعمى »ووضع موضوعات 
من نظرية العلم مثل الشك والاعتقاهء» ورك البعض الآخر مشل الصحة 
والمرضر9*"'؟ . ويلاحظ أن فسمة المتكلمين ذات طابع حسي فهي تقسم 
(194) يورد البغدادي اعراضاً شلاثين دون تصنيف وهي : ١‏ الاكوان . * الألوان , 9# المسرارة . ل 


اه 


المحدث . وليس الممكن ‏ أي ما هو قائم في العالم بالفعل وليس ما هو مفترض 
بالذهن كسما يفعسل الحكساء ومن ثم دخلت لسدهم في القسمة الآأصراض 
« الروحانية » . وقد تزيد بعض التقسيمات على العرض المشروط بالحياة التحرّك 
وتجعل مظاهر العلم كلها من حياة وعلم وقدرة وارادة وكلام ولذة وأم وبصر وشم 
في قسم وأسصد هو الادراك ثم يقسم الادراك قسسين , ادراك الحزئيات بالحواس 
وإدراك الكليات . وهنا تقترب القسمة من قسمة الحكياء باضافتها الحركة وهوما 
سماه الحكاء التهيؤ بالدفع ( قوة ) أو بالتأثر ( لا قوة ) . 


وفي كلتا القسمتين عند الحكياء والمتكلمسين يبدو الانسان والطييعة ع وتبدو 
الظواهر الانسانية الطبيعية كنوع من العلاقة بينبها*"١2‏ . فوجود الانسان في 
الطبيعة هو أو ل مظاهر الوجود الانساني . الانسان يوجد مع الآخر » ويتعامل مع 
الأشياء . ولولا سقوط هذه المقدمات التظرية لما غاب هذا البعد الطبيعي للانسان 
أو بعد الانسان الطبيعي من وجداننا المعاصر والسؤال الآن : هل هذه القسمة 
للاعراض طبيعية صرففة أم أنيا تخدم غاية خمارج الطبيعة ؟ إن ادخال قسم لا 
يدخل في العرض أو في الجوهر ( الجسم ) هو افساح المجال من جديد ألى وجود 
عالم أتعر مقارق هذا العام . وقد يكون الهدف من اثبات الأفعال كأعراض تزع 
مسؤ ولية الانسان عنها وحريته في الاثيان مبا وتمارستها "2 . ومع ذلك فإن قسمة 
الأعراض على هذا النحو خاصة عند المتكلمين لا توحي بهذا القصد قدر ما توحي 
به قسمة الجواهر التي تسمم أكثر من الأعراض بالجواهر المفارقة . 


جه 5 - البرودة . 8- الرطوبة . 5 - اليبوسة . 87 الرائحة . م الطعوع . 5 المسوت . 
١‏ البقاء . 13 الخيلة . ؟١الموت‏ . 1 العلم . 14 - الجهل , ١6‏ النظر . 
الشك. 19 الهىو. م1 القثرة. 14 السمز. 7٠‏ الارادة. ١؟ ‏ السممع. 

79 الصمم. 97 البصر. 54 . العمى. 8؟ . الكادم, كا الخاطر. 59 . الألم. 2؟- 
اللنة_ 98 - الفكر. + الاعتقاد. 

(1195) اتبعنا في هذا المصنف قمة مركية بين قسمة الحكياء وقسسة التكلمين . أسوة بالاني في 
و المواقفب » . 

(19) هذا هوما يفعله شيطان الطاق والطحوائيقية مقالات جم ؟ ء عن 50 , 


كك 


و يتمق اللتكياء والمتكلمون بيو تيه عام على أحكام الأعصراضص ٠‏ فهي صرة 
مذكورة في قسمة المكياء ومرة أخرى ف قسمة التكلمين ومعمطعها ييدو معقول 
وإن كان يكشف عن الصراع بين الفكر العلمي الطبيعي والفكر الديني الي 
فمنبا : 

ألا يجوز قيام العرض بالعرض عند أكثر العقلاء خلافا للفلاسفة وذلك 
اعتماداً على حجتين . الأولى أن قيام الصفة يعني تميزها في ال موصوفه وليس في 
الصفة » والثانية أنه لو قامت الصغة بصفة نرم التسلس إلى عا لا نباية ولا بد من 
الانتهاء إلى الجوهر كليهسما أعراض . وقد احتج الفلاسفة بأن السرعة واليبطء 
قائمان بالخركة دوب اسم ع والخشونة والملامسة قائمات بالسطح دون الجسم مع 
أن الحركة والسطح كليهما أعراض للجسم . وقد يرجع الخلاف بين المتكلمين 
والحكاء إلى وجود نموذج « أطي » مسيق وهي قضية الذات والصقات التي توازي 
قضية الجوهر والأعراض . فالقيام لا يستدعي التحيز عند الفلاسقة لأن صفات 
والله » قائمة دون مميز وبالدالي يمكن قيام العسرض بالعرض 1 ويكون السؤال أي 
المسالتين هما الأصل وأبييا الفرع ؟ إن الجسوهر والأصراض في العلم الطييعي هو 
أساس الذات والصفات في العلم « الي » نظراً لنشأة المعارف في الحس ثم قياس 
الغائب عق الشاهد كيا هو معروقف من نظرية العله "21 : 

ب - لا ينتقل العرض من محل إلى مل عند المتكلمين وبالتالي تبيقى صفات 
الأشياء ملازمة لها ولأن تشخصه ليس لذاته عند الحكياء . والخحقيقة أن هذه مسألة 
علمية خالصة . والمشاهد أنه يجوز انتقال العرض من محل إلى محل كانتقال الروائح 
إلى ما تجاورها والحرارة إلى مالا يلامسها بصرف النظر عن فاعيل هذا الانتقال 
سوأع كان الفاعل المختاى أو الفيض من العقل و الفعال » للإستعداد الذى صمل 
)١197(‏ يرقض ابن حزم الفكدرة القائلة أن العرض لا حمل العرغن القصل جاه . من 8مى1ا - 

8 : الشامل ص 73١4 - 1١48‏ ؛ انظر أيضاً المواقف ص 9ه 1١1‏ 4 وجوز أبو الحذيل إرادة 

عرضية تحدث لا في محل أرادها الباري وذلك مرايدة عل الطبيعة واغتراباً عن العالم» واثباناً 

لارادة خارجية مشخصة قادرة على كل شيء وجوز اباي أن يكون العرض الواحد ف حمالة 

وآحدة موجودا ومعدوما . اعتقادات فرق السلمين والمشركين ص 4# . 


ك2 


من المجاورة ! ويبدو أن الرغبة في تثبيت العرض ف المحل ما زال يهدف إلى غناية 
أبعد وهوتكثبيت العلاقة بين الذأنت والسقات في موضوع التوحيد : 


ج ل لا يقوم العرض بمحلين ضرورة ولا يحل العرضان في ممل ولحد . 
في محله . ولا يفصل ف ذلك في حقيقة الآمر إلا الفكر العلمى ,. مخشى من هذا 
الحكم تقطيع العام ولورئده وتفرت ظواهره منعاً لاستمرار العام واطر ادم وكأت 
الاستمرار والبقاء صفات للارادة الشخصية خخارج العالم وليس للظواهر الطبيعية في 
العام وقد جوز بعض قدماء المتكلمين قيام العرض بمحلين في التاليف مثل الخوار 
والقرب فالعرض لا يخص المحلى وحده بل يعم أكثر من محل . يوجد اللون 
والرائحة في أكثر من شيء . هذه التجزئة الأشعرية إضعاف للعالم وتقوية للإرادة 
المشخصة في حين أن هذا إضعاف لها لآن بقاءها مشروط بقناء العالم وئيس بقاء من 
ذاجبأ بالاستقلال عن العام بالرغم من بقائه2'""2 , 

دس العرض لا يبقى زمانين في علم الأشعرية لأنه يقتضي التجدد المستمر 
وسيص, كل وقت بوقته يبفعل القادر الممسضتاء 21750 1 واعتمدت في ذلك على حجج 
شالاث . الأول أنه لو بقيت الأعراضص لكانت باآقية ؛ والبقاء عرض ع ولا يقوم 
العرض بالعرض . وهذا إدعال للعقل في دوائر مغلقة متعكفا على ذائه وتحويله 
لاجتمع المثلان . وهذ! افتراض مسيق لافساح المجال للقدرة « الإلهية ‏ التي تنفي 
(مااع الذي جوز ذلك هو آبو عاشم ؛ الواقفب صن 3١4 - 7١#‏ ؛ اللحصل صن 4١‏ - ١م‏ ؛ علوالع 

الآنوار ع 74 : ويئفي أبو الحذيل أن يحل عرضان في مكان واسد , عقالات جد ؟ . عن 15 - 

ل . 
ةا ووافقه في ذلك النظام والكعبي من المعتزلة . وقد أطلي النظام اكدليل الثالث في الأجسام 

وجملها غير باقية بل تتجدد حال بعد حال وكأن القضاء على الظوراهر لا يكفي لاثبات القدرة 

الخارجية المشخصة بل لا بد من تدمير الجواهر أيضا . وقد رقض ابن حزم ذلك وكان أقرب إلى 

اللمكياء نما يذل علي أن الموقف الفقفهي ليس بالضرورة أشعريا . الفصل جاه ؛ من 185 ؛ 

الموائف ص 3١ ٠١١‏ , الأعراض لا تبقى وقتين . مقالات ج ؟ ؛ ص 44 48 ؛ أصول 

الدين ص 2١‏ 9ه ؛ الشامل من ثلا؛! - غ43 
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ما قامت به أولاً بلا سبب أو علة بل لمجرد أظهار القوة على -حساب العالم . والثالثة 
أنه لو بقيت لامتنع زوالها وكآن وظيفة القدرة و الإلهية » تذعير العالم لتثبت ذاتها . 
وهذا كله يقتضي أن تكون الظواهر الطبيعية غير مستقرة بذاتها بل محتاج إلى يقاء 
وتجدد باستمرار بتدتخل ارادة خارجية . وهو اقتراض ميتافيزيقي خالص لا يؤثر في 
الظواهر الطبيعية ما دامت قائمة ومطردة ‏ ولا يؤثر إلا إذا تجددت الظواهر وتمولت 
مما يبرر تدتحل أرادة خخارجية . وهو موقفف هدم العلم الطبيعي ويفاقع عن الارادة 
و الإغية » على حساب استقلال الطبيعة وقوانينها وكأت النقاج عن الارادة 
و الأخية » لا يكوت إلا هدم أسسى العلم ويقء العام .. آما المكياء ققد قالوا بيقاء 
الأعراض ١‏ وما لا ييقى يختص يوقته لا قبل ولا يعد وهو أقرب إلى التصور العلمىي 
ويقاء ظواهر الطييعة . واعتمدوا في ذلك آيها على حجج ثلاث : الآولى أن 
المشاهدة تقر استمرار الظواهر أى اثيات العلل دوف نغيه دون تدمير لهذا التصور 
الخسي العلمي ياي اقتراض ميتافيزيقي مسبق . والثانية أنه لا يجوز مثله في 
الاجسام أي اتثبات. الأجسام وبقاو ها في العاللم حون تقعيرها أو إللخاقها بإرادة تببرر 
وجودها قي كلق لحظة وجود . والثالشة أنه يجوز اعلدة: العسوضى في الوقت الثاني 
وبالتالي فوجوجه أولى(*6. وسدو من الموقضين الفرق سين الفكى الديني عشد 
الأشاعرة ويعضى المعتزلة والفكر اتعلمي عند الحكياء . وقد يرجم المقلاقب اساسا 
إلى تصور الزملق » الزمان اللتقطم المتجدد في كل حدظة عند الأشاعرة ممأ يسمح 
بتدتحل الارادة. و الأهية » والزمان. المتصل المستمر عند الشكياء الذي تسري فيه 
قوأتين الطبيعة . 

وبالاضافة إلى أحكام الأعراض يعرضي القدماء عدة مسائل مكملة حول بقاء 
الأعراض وفنائها وجنسها ورؤ يتها لم تتحول بعد إلى أحكام صريحة عليها اتفاق أو 
اختلاق . يتفق الأشاعرة والمعتزلة معأ علل عدم بقاء الأعراض . ويبدو أن الدافع 
في فدك هو تخصيص وصضسه البقاء للذات « الفية » كما يبدو ذلك في موضوع 
التوحيد . ويكون السؤال: أنها أكثز أثرا في حياة الناس وصالحهم فناء الأعراض 


(-8ةم منم الأشعري جواز أعادة الأعراضض وبالتالي يكون الحكياء أقدر عل أثيات المعاد , 


با 4 


أم بقاؤ هأ ؟ وهي مسألة فرعية على موضوع القناء والبقاء بوجه جام سواء للأجسام 
أم للأعراض2'*2 . ومن ثم كان السؤ ال الثاني : هل تفنى الأعراض؟ وعل تفقى 
بغناء أو تبقى يبقاء؟ واضم أن القضية ليست سؤالآً علمياً بقدر ما هو تمسرين عفلٍ 
سابق لآوانه على موضوع الذات والصفات في موضوع التوحيد . وبالتاني قهو ليس 
سؤ الا علميا بقدر ما هو افتراض ميتافيزيقي 26*57 . ويكشف عن ذلك السؤال 
الثاني بعد الاجابة المعروفة سلفاً بفناء الأعراض » وهل تجوز اعادة الأعراض؟ وكا 
كان المعاد ضمن نسق العقائد كانت الاجابة معروفة سلقاً ومن ثم تمول السؤال 
العلمي في نظرية الوجود إلى إجاية إيانية صرفة وكان علم أصول الشدين لم يصبر 
حتى يتم مقدماته النظرية ويستكمل احكامها . عادامت الأعراض لا تفنى فإتها 
بأقية » وما دامت بأقية فإنها لا تعود2*9 . والسؤال لنا نحن : أهيا أقفضل 
لوجدائنا القومى وصالحنا العام ء تركيز الفناء أكثر وأكثر كبا تكشف عن ذلك 
الأمثال العامية « الدنيا فانية  »‏ « كله فان ع أم ادخال البقاء كطرف ثان حتى يُعاد 
التوازت المفقود إلى وعينا القومي ؟ ليس ١‏ ألباقية في حياتك » أو « اليقاء لله » وكأننا 
في جنازة ولكن إالبقاء للبطولة والتضحية والشهادة » البقاء للآبطال وللشعوب في 
معاراك التارييخ . 


(الماع أجازت الكرامية بقاء جميع الاعراض على عكسى الأشاعرة والمعتولة . أصول الدين عن +هاده 
9 ؛ المحصل عن 9/4 عماء وصوز المرازي بقاء الأعرامن ء معالم أصول اثلين عن 5١‏ . 
وجوز محمد بن شيب عدم بقاء الخمركات والسكون ققطء وسور بكر وآبو عاشم يقاء السككوده - 
وعند أبي الحذيل منبا ما يبقى ومنبا ما لا يبقى مقالاث جد 1 .ا عن 188-1154 ل 

داقع اعطفت الأقوال فى معني الفناء واليقاءه وفيا يفنى وما ببقى ‏ فعتك البعضض. تقنى ممعي تقلفء 
مقالانت جح ؟ ء ص 545 وعتد مسمر الفناء عبقة قائمة بغير القاق الفسل ج شه . عى 1355 ؛ 
وعند هشام ين الحكم البغاء صفة لا هو هو ولا غيرء وكتلك القناء . مقالانت ج 1١‏ ء من 1ه ؛ 
وعشد النظام والجبائي الباقي ييقى لا ييقاء والقاني يفى لا بفناء » مقالاتت جد 5 عى 1ه , 
وعنف البعض تبقى الأعراض يبقاء الجسم وتقنى يقناشه مقالائج بج ؟ . عي 45 . وعشك معمر 
تلغاي كتاء وللفناء فتاء لا إلى غاية . وعمال أن يفني الله » الآثياء كلها , مقالات جا ء مى 
١‏ 4 وعند البعض الآخر ما كز أن يفي جاز أن يبقى ويالتاني ١‏ تنى ومتالات جد كن سي 0 

فذثيلة قال محمد برخ سيينييا باعادة الحركات . وعتد الاسكاق مذ يبقى من الأعراضي جوز اعفققه 


مقالايت ع لا عن 87 . 


اع 


وكيا تشخص الطبيعة تطيع الأشخاص وتصيح الأفعال أيضاً من الموضوعات 
الطبيعية . وهذا ما يسدو في السؤال عن جنس الأعراض الذي يخلط بين عقوئة 
منطقية بين وفعل انساني وظاهرة طبيعية . كا يكشف عن رغبة في تجاوز العام 
الطبيعي وظواهره إلى العقل المتطفي بأجناسسه وأنواعه كنوع من الأحكام والسيطرة 

. والمنطق الصوري تصور مثالي للعالم ويصح أن يككون قالباً للفكر الديني . 
ل يكرك الصؤال لاحي ويد دلالة إلا عن حيت كشف عن الصراع بين ال 
العلمي الطبيعي والفكر الديني ١‏ اللي 2*0 , الأول لا يشرق بين ظاهسرة 
وظاهرة » يضعها كلها تحت المجهر فى حين أن الثاني يرتب المظاهر بين الأعلى والآدن 
طبقاً لمراتب الشرف والكمال . 


وكيف يثار سؤال عن رؤية الأعراض والأجسام مادامت الظواهر والأشياء 
خسوسة مرئية أمامنا ؟ يبدو أن كثيراً من المسائق ليست مشاكل بل تمرينات عقلية أو 
مشاكل مفتعلة لاظهار بواعث دينية تدفع إلى التعظيم والتبجيل واحداث الفصم في 
الشعور بين الأدنى والأعلى ء بين الناقص والكامل » لا فرق في ذلك سين 
الأعراض . الحركة أو السكون أو اللون . قد تكون عقيدة عدم جواز رؤ ية « الله » 
هي السبب في القول برؤية الأعراض والأجسام حى يظهر الاختلافف والتباين بين 
المسمتويات . وإتكار الحكياء رؤ ية الأجسام ليست بدافع ديني بل لتوسط الآلوإن 
والأضواء ما يجعل الأجسام ليست مرثئية بذاإتها . وإذ! كانت رؤية ‏ الله » جائزة 


(184) ثري الأشاعرة ١‏ أهل الستة وامساعة ) اختلاف: أجماس الأعراض وكفروا التظام ؛ القرق ص 
5 . أما عند النظام فحركات الانسان وأفعاله من جس واحد » والخركات هي الأكوان » 
الشامل من لا ل لياع + مقالات ع ؟ عن #4" ١أخج‏ ؛ الشرقٌ حين حباة شق ؛4 ون 
يوان كله جنس وإحد لاتفاقه جميساً في التحرك والارادة .' وكذلك الاصوات . الآصول ص 
20-5 . وقد اتهم النظام بالالحاد لآن ذلك يعني في رأي الأشاعرة أن الكفر من جسن 
لمات ٠‏ وهر تابع للدينات الأخرى ؛ فالحي لا يصير ميتأ واميت لا يصير حياً من الديصائية : 
وعدم وقوع عملين عتلفين عن فاعل واحد هو قول الثنوية . وبالتالي : يهم السظام بأنه صاحب 
أفكار و مستوردة »! آما المعتزلة البغذادييون فيرون أن الطاعة ليست من جنس المعصية احترازا 
من نقد الأشاعرة ,. وعند التجار وضرار كلام الله إذا قرىء خهر عرض وإذا كتب؛ قهم جسم ؛» 
الغرق ص 795 . 


شه 


عند الأشاعرة فلأنه موجود وشيء فالأشياء بالأحرى تكون مرئية مما يدل على حفاظ 

الدكياء عق الفرق بين المستويات أكثر من حفاظ الأشاعرة 3 وأن تم بك الحكاء ظل 

قائي في حين تحول تلزيه الأشاعرة إلى تشبيه وتحسي 1442) _ 

أسات صرد بح امل لقدرة ممطلقة لارادة مشخصة(180) . وتكدون الاجابة 

باستمرار إجابتين . الأول تُعْلِيب القديرة على الشيعة عون ححيث الميدأ والحفاظ على 

ا ميدأ والتضحية بالطبيعة وهو موقف نخاطىء لآن الميدأ ليس في -حاجة إلى دقاع عنه 

بل الذي في حاجة إلى احترام ودفاع هما الطبيعة والانسان . ولا تكون طريقة 

الدفاع بالهجوم على الطييعة والنيل متها والطعن في قوائينبا والقضساء على استقسلاها 
دقاع صوري بلا مضمون . دفاع مجاتي بلا ثمن » يكشف عن مزايدة رخيصة عل 
إيمان العقلاء وعقل الحكياء ومشاهدات العلياء . ويؤدي ذلك بطبيعة الخمال إلى 
مسيادة القكر الديني على الفكر العلمي . ويؤصل لكل النظم السامطية والأنساق 
المطلقة في السياسة والاجتمام والقانون والأخيلاق . وهذ! يعني استمرار التخلئف 
إذ أن التقدم مشروط باكتشاف الطبيعة واستقلال قوانينها . وهو وقوع في الثنائية 
المتعارضة التي يعطى فيها لطرفٍ كل شيء ويسلب عن الطرف الآخر كل شيء 
زقماع مقالاات بج #؟ . صن 0غ - 484 ؛ الشامل من 49/١‏ 44886 ء المحصل صض 56.51 . ولع 
أبو عاشم تعلق الادراك بالأكوان . كنا بين النظام وعباد بن سليمان استحالة رؤية الأعراضن . 
وعند معمر ترى الأعراضى دون الأجسام ؟ وأتكر اين حزم رؤية الشركة ء الغصل جدة . ص 
1 . وتقول الأشاعرة عند إثبات الرؤ ية في الله ان مصحمح الرق ية هو الوجود و دسم موصوت 
فيكون مرئياً ؛ التششيص ص 45 . 

(14) مثلا» هل يوصف الرب بالاقتدار على احداث ما يخرج من القسمين ؛ الموهر والعرضن؟ عل 
يوصف الباري بالقدرة على أن يرشع جميع اجتساع الأجسام حتى تكون أجزاء لا تتجز! ؟ هل 
ييوصف الله بالترك ؟ هل جوز أن يقلب الله الأعراضص أجساماً والأجيام أعرافساً ؟ فالاجابة 
بالاغياب تمثل الموقفت الأول ( وشي قي الغالب للأشاعرة ) والاجابة بألغي قثل الاجابة الذائية 
( وهي في الشالب للمعترلية والكياء ) مقالانت جه ؟ . صن رالا ب 19؟ ؛ ص 28-24 ١‏ 
( الجبائي وسق القرد بع الأشاعرة في السو إل الشالث ) . أنظر أيفساً القمل السادس في 
العسغات .؛ القدرة ‏ 


ابا 


فتصبح الححياة توترأ بين قطبين إيجاب مطلق وسلب مطلق ؛ يتمثل الحاكم الأول ولا 
ببقى للمحكومين إلا الشأني » والسبب إثبات قدرة و الله و على عساب عجز 
الانسان ! ويا ليت ذلك قد أدى إلى المحافظة على التنزيه بل جعل « الله » ساحراً 
وليس قادراً . واستخدام الطبائع كبرهان على وجود « الله ؛ قبل الأوان يكشف 
عن الهدف النبائي من هذا اللوقف . فيستعاض عن الحدورق بالتضاد والتنافر الذي 
يستحيل اجتماعهيا إلا بقاهر )ا . فيؤدي ذلك إل القضاء على الطبائع واستقلال 
قوانين الطبيعة » وتفسير اجتماع الطبائع بالعلل الخارجية وليس من ذوات 
الأشياء . فاشزمة ترجع إلى القدرة والفقر للقسمة والنصيب . وتقوم العلل 


الخارجية بالجمع بين الأضداد عن طريق القهر والغلية وتأكيد السلطة على الطبيعة 


والبشر. فالدليل يئبت ححق السلطة أكثر مما يثبت الذات المشخصة أي أثه دليل صفة 
وليس دليل ذات . وكأن الهدف اثبات ضعف الانسان وعجزه أمام الطبيعة وعدم 
قدرته على الجمع بين الأضداد لأنه خاضم تحت القهر شأنه كالطبيعة . لاا حيلة له 
ولا قدرة , وينتهي الأمر إلى تصور « الله » على أنه قاهر للطباع . ومضاد لطسائع 
الموجودات ء وأنه يجمع بين المتتاقضات . وهو التصور البدائي للألوهية تعبيراً عن 
العظمة والقوة والسلطان . وانكاراً لقوانين الطبيعة . وتأييداً للقهر الاجتماعي ف 
الأخلاق والسياسة » أو اغتراسياً عن الواقع وجهلا بمكسوناته وبنيته أو هروياً إليه 
تعويضاً عن ققد العالم وحلا وهمياً لمات العصر . وغالباً ما يكون حل المتناقضات 
عن طريق الجمع بينها وليس عن طريق قضاء أحدهما على الآخر ما يسمسح بوجصود 
طبقفات اجتماعية متشافرة في نظام اجتماعي واحد » وبالتالي يُلغى الصراع 
الااجتماعي 0155 . أمأ الشانية فهي تضحي بالتشخيص من أجل الطبيعة وثبات 
(*18) يمسوغ النظام الدليل كالآي ؛ الانتضار ص 48 م4 5 الاتساق ص 184-19 ءا ض *١‏ - 
؟* ؟ التمهيد عى "7" . 
أ وجود الخر والبرد على ما هما من التضاد والتناقر ممتمعين في جسم وآلحد , 
نبا لم يجتمعا بإنفسهيا إذا كان شأتبيا التفاد ‏ 
ج .. الذي جممهيا هو الذي اخترعهيا مجتمعين وقهرهما على لاف ما في جوهرهما . فاجسياعهيا عل 
لصلدكا يدل على أن الذي جممهها تضرع خرا . وقد تصيح هذه التيجة مقسدمة في دلبل آخر عمل 
خا * 


2/14 


قواتيتبا واسقلاقا وهر أقرب إل الموققه الديى العلمى والوعى بعمليات 
التشخيص ‏ وهو الموقف الأصوب لأنه دقاع من الطبيعة واستقلال قواتيتها وعن 
حق العلم في معرفتها والسيطرة عليها وتسخيرها . وهو في نفس ألوقت دفاع عن 
الميدأ العام على نحو إيحجابي وني تنزيه مطلق دون التضحية يحق إحد الأطرف في 
سبيل الآخر . كلا يعير عن صدق الطوية واغصلاص النية دون مزايدة تؤدي إلى 
تفاق ‏ وهو أقرميه إلى التوحيد منه إلى الثنائية وأكثر دفعاً نحو التقدم ووضع نباية 
للتخلف وللركود الحضاري . وهو أقرب إلى نظم الخرية والديموقراطية والاشتراكية 
حيمثه يكون اناكم والمحكوم طرقين متساويين ليس فيها أعلى وأدى بل ويكون 
الأدنى هو الرقيبه على الأعلى وشرط وججوده . 

؟ ب الكم : الكم هو أول أقسام الأعراض . يسبق الكيف مما يدل على 
أعمية الصفات الكمية والقياس والاحصاء . وأن الكيف بالرغم من أهميته يتلو 
الكم. ثم تتلو بعد ذلك النسبة والاضافة . لا يظهر الكيف إلا يعد الكمء ولا 
يوجد كيف خمائص إلا في كم 4 وكان الشراكم الكمي يؤدي إلى تغير كيفي طبقا 
للقول المشهور . وبلغة الحكاء تسبق المادة الروح » ويكون للواقع الصدارة على 
الفكر . ويلغة الفكر الديني يأتي العام قبل , إلله » والبدن قبل النفس . 

وللكم حواص ثلاث . الأولى القسمة سواء وهمية ( افتراض ألشيء غيسره ) 
أو فعلية ( الفك والفصل ) . والثانية العد سواء بالوهم كالمقدار أو بالفعل 
كالعددء والتالثة المساواة ومقابلاها أي الزيادة والنقصان . وهي مقولات ثلاث 
يمكن استمخدامها لتحليل الأشياء ومعرفتها . 


اوينقسم الكم إلى متصل مثل الخط أو منفصل مثل العدد . وهي قسمة تقوم 
على التواصل أو الانقطاع . وينقسم المتصل إلى غير قار الذات وهو الزمان لاشتراك 
الآن بين المأاضي واخاضر والمستشبل أو قار الذاإت وهو المقدار وهي قسمة تقوم 





سه ]ل إن ما جرى عليه القهر وانُئع ضعيفف . 
باب عقوتم كليل على أنه حادثك . 
جد . وكل حادث له ممحدثء وكل مكترع له مشترع . 


ذباع؟ 


على الحركة والثيات . الجمركة في الزمان والثبات في المكان . ويتقسم المقدار إلى 
حجم في الجهات الثلاث أو سطح في جهتين أو خط في جهة واحدة ء وبالتالي 
تككون أبعاد الجسم ثلاثة الطول والعرض والعمق » الطول للامتداد الأول . 
والعرض للامتداد الثاني والعمق للامتداد الشالث . ويلقسم العدد إل وحدات 
تكون نفس ذابها أي الكم بالذات وهي الوحدة والكشرة أو عارضة فتكون الكم 
بالعرض ء وهي اما محل الكم كالجسم أو الال في الكم كالضوء القائم بالسطح أو 
الحال في محل الكم كالسواد أو المتعلق بالكم مثل القوة متناهية أو غير متناهية . 
وهي قسمة عقلية على أساسها تقوم العلوم الطبيعية والعلوم الرياضية . وتشمل 
العلوم الطبيعية الفيزيقا والميكانيكا ( الحسركة ) أو الديناميكا ( الزمان ) : وتشمل 
العلوم الرياضية الحندسة والحساب . وبالتالي تكون العلوم الطبيعية امتداد! حقيقيا 
لقسمة الك أي أبحث الأعراض في المقدمات النظرية في علم أصول الدين 
وليست علوماً مستقلة تمامأ عن اطارها المضاري1447) . 

أ ب العدد: أنكر المتكلمون العند وأثبته الحكاء وذلك لسببين . الأول أن 
العدد مركب من الوحدات والوحدات ليست وجودية » وعدم الجزء يستلزم عدم 
الكل ضرورة » وعدم وجود الوحداإت ناشىء من منم التسلسل لأنها و وجدت 
فلها وحدة إلى ما لا نباية ولأغها لا تنقسم . واتثاني لأنه يدل على أن الكثرة 
عدمية . فكر المتكلمين إذن أكثر التصاقاً بالواقع من فكير الحكياء وذلك برقضهم 
إثبات المعقولات الذهنية في الخارج بالرغم من أن الواحد يقال على معان كثيسرة 
كالواحد بالاتصال والاجتماع. ووحدته أمر وجودي بالضرورة حتى ولو لم ينقسم 
لآن لا كم له بل هو أمر اعتباري ؛ والكثرة مجموع الوحدات وبالتالي فهي مفوجودة 
ميذا المعنى . لا يرى المتكلمون وجوداً إلا للمحسوس ف حين يرى المكياء الوجود 
للمحسوس وللمعقول على السواء . فإذا كان فكر المتكتلمين حسياً فإنه يصعب 
رهها) المواقف ص ٠١-١٠١4‏ ؛ طوالع الأتوثر ص 19/8 8لا وقد يعرفشى لبعض الأصور وجهان 

كالحركة وانطباقها على المساقة والزمان . كيا قد يعرض الكم المنفصصل بالمتصل كقسمة السزمان 

بالساعات . وقد يكون الشيء كيا بالذات وبالعرض كالزمان . أي أن الأعراض متداخلة وان 

المحل يقبل أكثر من عرض ء وأن تعدد الأعراض يتوحد في جوهر . المواقف ص 9١+‏ . 


شه 


ابتداء منه اثبات ما يخرج عن الحس والمشاهدة . وبالتائي تكون نقائجه عمقل اثبات 
وجود « الله » وخلود النفس مناقضة لمقدماته ومناهجه . وتكون الحكمة أقرب إلى 
إنباتبا لأنها تثيت المعقولات الذعتية وتعطي طا وجودا بالفعمل . لذلك أسس 
الأصوئيوث المنطق الحسي بيننا تمغل الحكياء المنطق الصوري18*583) , 

ب المقدار : أنكر المتكلمون المقدار أيضاً لأن الجسم يتركب من الجزء 
الذي لا يتجرأ ولا بوجد اتصال بين أجرزاء الجسم . إنما يرجع التفاوت إلى قلة 
الأجزاء أو كثرتها . وتعني القسمة فرض جوهر دون جوهر ولا عاد له إلة الأجزاء 
اللهم إلا وعما . ولكن كيف تصدر أحكام بالوهم ؟ ولقد عرف المتكلمون من قبل 
أنهم من أنصار النظرة الحسية للعالم قلماذا لم يستعمل هذ المنطق الحسي لاثيات 
المقدار وساروا وراء افتراض الخجزء الذي لا يتجزأ الذي هومن صئم الوهم ؟ 
الحقيقة أن إنكار المقدار هو إنكار للكم وللأجسام وللأشياءوللعالم وتفتيت 
للجسم إلى أجزاء . هو هدم للعالم وقضاء عليه حتى تتدخعل الارادة المشخصة من 
الخارج فيسهل القضاء على الأشياء وكانما غرضها هو قرق تسد » ! ولكن أثبته 
الحكياء لسببين . الآول توارد مقادير غتلفة على الجسم الواحد » وألثاتي أن الجسم 
يتخلخل ويتكائف وجوهريته باقية وكلاهما نفي للجزء الذي لا يتجزأ . والحقيقية 
أن إثبات المقدار لا يجتاج إلى حجج بل يثبت بالحس والمشساهدة وبالتعامل مع 
الأشياء في الحياة اليومية5*7١©2‏ . لقد رد الحكياء الاعتبار للعا م واثبتوا حقيقة الأشياء 
مج أنهم يثبتون الموجودات في الأذهان . ولكن يبدو أسم تيادلوا المواقف مع 
المتكلمين فأئبتو! الموجودات في الخارج بينا وقع المتكلمون قي أسر الوهم . 

ج . الزمان : كما أنكر المتكلمون الزمان لسببين. الأول أن الزمان ليس 
تقدماً بالعلية أو الذات أو الشرف أو الرتبة مشل تقدم الأمس على اليوع » واليوم 
على الغد . هناك مجموخ الزمان ولكن لا وجود للزمان الآي بمعنى اللحظة أي 
الزمان المحسدد . والثاني أن الماضي سيعحضر ؛ والاضر سيمضي في المستقبل . 





(4خ18) المواقف عل 5+4 ١.‏ ؟, 
(4155 الواقب س 1١1-1١1‏ . 


يضقا 


الماضي ما كان -حاضراً والمستقبل ما سيصير حاضراً . وما كان الحاضر غمير موجود 
غلا ماضي ولا مستقبل . والحقيقة أن ذلك ليس إنكاراً للزمان بمعنى اللسظة وإلآن 
على ما يبدو بل اثبات للدعومة وللاستمرار دون الانقطاع في الزمان الكوي21372 , 

وبالرغم من أنه لا توجد إشارة هباشرة لدافع ديتي على إنكار الزمان بل الاعتماد 
على حجج فلسقية خالصة إلا أن الدافع قد يكون لا شعوريا وهو ايشار الزمان 5 
كل الزمان للذات المشخصة وإتكاره على العالم ا كان العام فانياً دون العلم بأن 
التزمن وسيلة لاثبات الفناء . والحجتان تخلطان بين الزمان بمعنى تعاقب الليل والنهار 
أو الزمان الحسابي وبين الزمان كاحساس داخخلي بالزمان وهو الذي سماه القدصاء 
الوقت سواء من الأصوليين أو الصوفية2555. فالوقت لحظة شعور الفعل وليس 





(53أ) المواقف من ١ 117-1١8‏ طوالع الأثوار ص غلا . 

أفقكهة واختلف المتكلمون في الوقت إلى شلاثة مذاهب . الأول أن الوقت عرض » لا يقال ماعو ولا 
تُعرف حقيقته وهذ! انكار للاحساس الداع بالزمات . والثاتي آنه ما توقته تلشيء فالأوقات 
جركات الأفلاك لآن إل وقتها للأشياء ( الجبائي ) وهذ؛! خطلط بين الوقت كشيء والوقت 
للاستعمال كنيا هو وافسم في القرآن ْم يسألونك عن الأهلة قل هي مواقيت للناس والح » 
(؟ :كملع , والتالث فهر الفرق بين الأعمال ومدي ما بين عمل وعممل . يحدث مم كل وقت 
مفعل ١‏ أبو اشذيل ) وهو رأي علياء أصول الفقه . كيا طرح القدماء مؤإلين هل يكون الوقت 
شيتين ؟ هل يجوز وجود أشياء لا في أوقات ؟ وعمسا موجهان نحو الوقث الشيثي غهر خط في وضع 
السؤالين . ومع ذلك فتراوحت الاجابة عليهما بين النفي والابات . مقالات جه ؟ ؛. خن 
9-6١1ء‏ وقد ورد لفظ الوقت ومشقاته خاصة و ميقات و ! مرة في القرآن يدل على معتى 
الوقت الأني أي اللصظة والزمان الشعوري الذي ينكره التكلمون فكل رسول أ في وقت 
«وإذا الرسل اقتتاء لأي يوم أجلت ء ليوم القصل » (لالا : ١١‏ ) ؛ والشيطان قد أمهق 
ونال فإنك هن المنظرين ١‏ إلى يوم الوقت المعلوم »# (18:+7)ء « قأل فإنك من 
النظرين ١‏ إلى يوم الوقت المعلوم # (8" : ١8م‏ ). ويوم القيامة يحدث في وقت معلوم # قل 
إغا عنمها عند ربي لا يجليها لوقتها إلا هر» ( 7 : 148 ) ٠‏ « إن يوم الفصل كان ميقاتاً » 
(خلا : 1 )ل + إن يوم الفصل ميقاعهم أجعين » 4 :4*1 )؛ وجتسم الأنبياء مع الله 
في الوفت ل وأممناها بمشر غنم ميقات ريه أريمين ليله 4 (/ : 47١1)ء‏ 8 ونا جاء موسى 
ليقاتنا وكلمه ربه قال رب أري أنظر إليك » دل : 147 ماع ظط واختار موسى قومه سبعين 
رجلا ليقاتنا » (؟ : 168 )ء ومم بعضهم البحض في الوقت 8 فجمم السحرة ليقاث يوم 

معلوم » (5؟ :98)ء «الجموعون إلى ميقات يوع معلوم © (5ه :+8 )ء والأهم من له 


1 


للشيء أو تلفلك . فالزمان بعد للانسان وليس للأشياء وليس جوهراً مجردا لا يقبل 
العدم . 

أما الحكياء فقد أثيتوا الزمان بحجتين . الأولى أن الزمان عدد الحركة ,ع 
مرتبط بها وبالمساقة والسرعة والبطء . والثانية أن الأب مقدم على الابن ضرورة 
في الزمان . والحقيقة أن الحجتين معاتخلطان أيضاً بين الزمان الطبيعي الكمي 
والزمان الشعوري الكيفي . فالزمان أقرب إلى مباحث الكيف منه إلى ميياحث 
الكم . لذلك ظل متأرجحاً بين المقولات . فهر مرة في مقولة الكم المتصل الذي لا 
توجد أجزاؤه معاً أو الكم غير قار الذات » ومرة يكون جوهراً » ومرة يكون عدد 
الحركة أو عنصراً من عناصرها . بل إن الزمان ذاته يتأرجح بين الاثبات والنفي » 
فائبات الزمان النفسي يؤدي إلى انكار الزمان الطبيعي واثبات الزمان الطبيعي 
يؤدي إلى إنكار الزمان النفسي . وكيف ينكر الأصوليون الزمان والآفعال لا تتم إلا 
في الزمان ؟ وهنا يبدو أن علم أصول الفقه بتحليلاته للزمان؛ الوقت والفور 
والتراختي والقضاءءكان أصدق من علم أصول الدين الذي أنكر الزمان وتصرج هنه 
متوهماً أنه بذلك يدافع عن كل الزمان عن القدم والبقاء كصفتين محجوزتين دلله » 
يعطيان إليه فيما بعد . 

د المكان : وبالرغم من انكار المتكلمين العسدد والمقدار والزمان 
إلا أنهم أثبتسروا المكان وكأنهم لا يخشون منسه خشيتهم من الزمسات على 
تصورهم «لله » . فالمكان موجود ضرورة » مششار إليها بهنا وهناك » تنقلل فيه 
الأجسام ء متفاوت في الزيادة والتقصان . نظرة المتكلمين للعالم إذن مكانية كمية 
وليست زمانية كيفية لأن د الله » هو كل الزمان أو الدهر22*5 . وقد أثبت الحكماء 





حج | ذلك كله الوقت كتلحظة للفعل # إن الصلاة كانت على الؤمثين كتابا موقوتا »# 
4١٠١#: 5(‏ 

6و وذلك طبقاً للحديث المشهور دلا تسبوا الدهر فإن الله هو الدهر » . وهذا هو السبب في رفضص 
المتكئمين والفقهاء لقدم الزسان وثلكان ( الفصل ج ١‏ صن 7١‏ .#9 ) و ورف قدم العام 
ووجوب العام بنيجاب الباري وليس يأيجاد الباري (نهاية الاقدام من ١؟‏ - 0" ) + أنظر القصل 
الخلس عن الذات ؟ دليل القدم والحفوث . 


1-5 


المكان أيضاً وهو عند بعضهم الهيولى 2044 . لذلك ارتيط المكان بالادة وأصبح لفظأً 
مشتركاً يطلق على المكان والمادة فى آن واحد . وعند آخرين هو الصورة لأآن المكان 
هو ناوي للشيء المحوى والصورة كذلك وهو خلط بين المكان والصورة22370 , 
فالمكان هو السطم الباطني للحاوي المماس للظاهر من المحوى » وعي صورة 
تهريبية للتماس وئيست تعريقاً للمكان.أما التعريف الشالث للمكان وهو البعد 
المفروض وهو الخلاء فقد جوزه المتكلمون ومنعه اللنكياء . والدافم عند المتكلمين 
هي قدرة و الله » على خخلق الحواء في الزلاء وملثه بوجوده وإرادته وفاعليته ‏ كي أن 
د ألله » قد يعدم الجسم الذي أمامه ويخلق جسياً مكانه دون ما حاجة إلى التخلخل 
والتكائف . يريد المتكلمون إذن اثبات الخلاء حتى بملؤه الله بارادته وقدرته في حين 
منعه الحكاء لأن العام مادة لا فراغ فيها. ويعطي الحكياء خمس تجهارب عملية 
لاستحالة الخلاء. فأي الفريقين أكثر تنزيها وتعظيماً واجلالاً لله ,20432 , 


وتثشار عذة أسكئلة . الآول : هل هناك دلالة للعلم الطبيعي على العلم 
و الإلي ؛ كما هو وأرد في ١‏ اللاهوت » العلمي أو اللاهوت الطبيعي ؟ وماذا يفل 
العلم « الإهي » لو تغير العلم الطبيعي في تعريفاته وتصوراته ونظرياته ونتائجه ؟ 
وماذا يفعل علم العقائد لو ناقضه العلم الطبيعي ؟ وماذ! يحدث لو أساء المتكلم 
تأويل العقينة وفهم العلم معأ ؟ وهل مصير العلم « الأغي » أن يتعلق باستمرار 
على نتائيج العلم الطبيعي دون أن يكون له بنيته الداخلية المستقلة ؟ آلا يعني ذلك 
ربط الثابت بالمتتحول ؟ ألا يكون للعلم الطبيعي شسرف الكشف والاختراع ولا 
يكون للعلم الإي إلا عمليات التبرير والتأويل وكأنه علم و طفيلي » لا يعيش إلا 
على .إنجازات العلوم الآخرى ؟ ألا يخضع العلم كله الطبيعي والإفهي معأ لظروف 


. هذا هو مذهب أقلاطون بعد أن عرف في الحضارة الاسلامية‎ )١94( 

(1985) هذ! هو مذهب أرسطو الذي تحرف في الحضارة الاسلامية وعثله الغارابي وأين سينا . 

(155) رفض أبن جرم الخلاء؛ الفصل جد م .ص ١44‏ - 142 وهو جمائز عند الايحى وعلد كشير من 
الفلاسقة ؛ المحصل ص 41-46 ؛ التلخيص ص 45 ء وتهارب العلياء هي الساراق.ات » 
الزراقةت » أرتفام اللسم في المحجمةبالمس ١‏ والاء في الانبوية مع ثقله ه وأنبوبة مسدوتة في 
قارورة . 


ار 


كل عصر وروحه وتصوراته وبالتالي لا يكون عناك مال للتصور المطلق أو للحقيقة 
المطلقة ؟. 


والسؤال الثاني الآهم : هل العلم الطبيعي كيا يعرضه المتكلسون والمحكياء 
علم ١‏ إشي » مقلوب ؟ وهل العلم « الإلي ؛ علم طبيعي مفارق ؟ هسل هناك 
امكانية لقيام علم ثألث . علم صوري شسالص يستحيل فيه التفرقة ؛ بين العلم 
5 الي » والعلم الطبيعي ؟ وأى العلمين أصدق نظراً أو أكثر تصديقاً في الواقع 
التجريبي ؟. 

والسؤ الالثالث : هل يمكن الحديث عن المكان والزمان والحركة والمسافة . 
الخ اعتمساداً على تحليل العقل الخالص أو على البواعث والموجهات الدينية دون 
اخمضاع ذلك كله إلى التجربة في العلوم الطبيعية ؟ هل موضوعات الطييعة 
موضوعات للتأمل آم للتجريب ؟ لقد حاول الحكياء استعمال التجصربة ولكن ظل 
المتكلمون في نطاق التأمل النظري الموجه بالموجهات الايمانية . 

والسؤال الرايع والأخير :هل لهذا الحديث أثر في علم العقائد ؟ هل يشاثر 
تصور العقيدة بمفاهيم السرعة والبطء والمسافة والبعد ؟ الحذ! الحد يمكن الإيغال 
في التأصيل النظري للعقائد في موضوعات تخرج عن نطاق التأصيل المتسق مع 
العقائد ذاعبا بسحيث تكون موجهات لسلوك الناس ؟ إن المكان موجود بالبديهسة 
كاحد غجالات حركة الحسم ونشاط الانسان . المكان ججمال للرؤ ية والحركة .ع 
وميدإن للتشاط والفعل » وموطن للصراع والنضال . ولكل عصر تعريقائة 
وتصوراته طيقاً لظروفه ومستوأه الثقابي ولخته الحضارية . فإذا كان القدماء قد آئرو! 
النظر ولغة الحاوي والمحوى فإن عصرنا يفرض العمل ومفاهيم الجركة والفعل 
والنشاط والسعي في المكان . وبالتالي يكون المكان هو التاريخ الحاضر الذي يغيب 
فيه الفصل بين الزمان والمكان9؟'؟ . 





155 اختلف المتكلمون في الكان . فهر عند البعض مكان الشيء ما يقئه ويعتمد عليه ويكون أشي * 
متمكثاً فيه . وعند البعض الآر ما بماسعدفإذا تماس الشيتان فكل و وتحد منيما مكان لصأحيه . 
وعند قريق ثالث هو ما هنعه من الهوى معتمداً كان عليه الشيء أو غير معتمد ٠‏ وبري أشرون سج 


مه 


+ ”ب الكيقب : الكيف عرض لا يقبل القسمة أو اللاقسمة . ولا يُعقل 
بالقياس إلى الغير . بل يُدرِك ويس ويشعر به بالتجربة الباطنية . والكيف هولب 
مبحث الأعراض » تشمل نصفه تقريبا . يأ . يني يعده الكم والنسية على قدرين 
متساويين ‏ وتأتي الاضافة في المحل الثالث 215*07 . وتنقسم الكيفيات استقراء لها إلى 
أريع : المحسوسة » والنفسانية » والمختصة بالكميات . والاستعدادات أي أنيأ 
تشمل الظواهر النفسية والجسميةمعاً. تظهر الحياة إذن في أربع دوائر : الحس . 
والنفس ء والقدرات ء ثم المعقولات في الخارج وهي الكيفيات المتعلقة بالكم مثشلل 
النقطة واللخط والداشر ة فهي كيفيات محضسة لا وجود لا . ليست الكيفيات إذن في 
الانسان وحده . مع أنه هو الغالب » بل في الطبيعة أيضاً ع فالطبيعة عالم 
للانسان ء والانسان موجود ف الطبيعة . ويكون السو إل بالنسية ًا :هل الكيفيات 
مقولات رياضية أم أنها حالات نفسية » وهل الحالات في الطبيعة أم في التفس ؟ 
وتمثل الكيفيات المحسوسة والنفسانية تقريباً كل الكيفيات بينما لا تمثل الكيفيات 
المختصة بالكميات والكيقيات الاستعدادية إلا أقل القليل مما يدل على أنبا كيفيات 
بالتبعية وليست كيفيات بالأصالة”**21 . كما أن الكيفيات النفسية تبدو أكشر امتداداً 
من الكيفيات المحسوسة وذلك لارتباط الحس بالشعور . فالشعور هو موطن الجس 


تت ١‏ أنه الجو لأن الآشياء كلها فيهء بينا جعله آخرون ما يتشاهى إليه الشيء . مقالات جه ؟ . صن 
1511 . 

(154) في المواقف الكم ص 17١ 7١4‏ (95 ا ص )ء الكيف من 4١( 159-17١‏ ص )ء اللسبة 
ص 151١‏ -/8! 5أ ص ١)‏ الاضافة عن لإلا 4‏ 189 (ه مص ) أنظر أيضاً نفس النسبة 
تقريياً في الحصل ص + دغلاكء عن 1٠١9-55‏ ؛ التسفي صن 417 48 4 معالم أصول 
الدين من ١! . ١68‏ . وتشسل الكيفيات في المواقف تصف مبحث الأعراض وتقم في أكير 
المراصد وهو المرصد الثالث الذي يمثل حجمه ضعف كل مرصد من المراصد الأربعة الأخرى 
ألتي تكون اموقف الثالك عن , الأعراض » . أنظر أيضا المراتفا عن 17١‏ -١؟١‏ . طوائع 
الأتوار ص 6 47 , 

)١595(‏ يتضهم ذلك أبضاً في المواقف . فالكيفيات المحسوسة ص 1*7 ونا زلاثة عن )ء والنفسائية 
ص #5 - 6١‏ (١؟‏ صن ) » والمختصة بالكميات ص ١51-539‏ (7 عن )ء والاستعدادية 
ص 35١‏ ( ثلاثة إسطر ) . 


حك 


ومركزء””* ''2 . كيا أن الكيفيات الاستعدادية ضثيلة للغاية من حيث الكم مع أن 
الااستعداد هو بدأية ألتحول من النظر إلى العمل » ودراسة الأفعال والتحققات في 
مراحلة الكمون . 

ا الكيفيات المحسوسة . تنقسم الكيفيات المحسوسة لك إلى قسمين : 
إتفعالات والتفعاليات فالا تفمالات عي كيفيات محسوسة غير راسشة أي رد 
انطباعات حسية عن العام الخارجي داخل عالم الحياة أي المصسوسات الداخلية . 
فإن دامت واستقرت ورسخت محولت إلى كيفيات حسية وإن تزمنت ولم تستقر 
ظلنت كيا عي تجرد اتفعالاات أي أتطباعات حسية ء تفاعلى الشوء مع البصر أو 
الصوت مع السمع دون أن يتحول إلى مذرك حسي .وقد سميت اتفعالات النفس 
كذلك لأنها طارئة وسريعة . أما الانفعاليات فهي الكيفيات المحسوسة التي رسخت 
وتحولت إلى مدركات حسية . وهي اتفعاليات لآن الاحساس اتفعال للحاسة . 
والمحسوسات أما حس أو مزاج . وهي تابعة للمزاج اما بششخصها كحلاوة العسل 
أم ينوعها كحرارة النار . فالمحسوسات مفتوحة على عَالم النفس . والنفس تحتوي 
على المزاج والانفعالات . الكيفيات المحسوسة انفعالات للمزاج بالنوع عند الحكباء 
وهي محسوسات لغير الي القائم بالتحيز أي العرض أحد أقسام الحدث عشد 
المتكلمين”'** . ويبدو هنا ظهور الانسان مع الطبيعة في الكيفيات المحسوسة 
وظهور الانسان بكل مكدوناته من حس ونفس وعضل . والسؤال الآن : هل 


)7٠٠(‏ ويتضح ذلك في عديد من الآيات القرانية مثل ل فإنبا لا تعمى الأبصار ولكن تحمي القثوب 
التي في الصدور» (؟؟5 :45)؟ #اوختم على سيمه وقليه وجعل على بصيره غشارة »# 
(+؟: *#؟)؛ هم قلوبي لا يققهرت ما وهم أعين لا يبصروت عا ©» (/0ا :11/4 ) ؛ 
< أفلم يسيرما في الأرضس فتكرن لهم قلوب يعقلون بي » (؟؟ : 45 ) ؛ « أفلا يتدبرون 
القرآن. أم على قلرب أقفالما #4 (27 : 54 ) ؟ 8 وقوفم قلوينا غلقف بل طبع الله عليها 
بكفرهم » (68:4١ا)؛‏ وو عتم الله عل قلرييم وعل سمعهم وعلى أبصارهم غشارة » 
زا دلاعء ظوجمعكا عل قلويهم أكنة أن يتقهرءء ولي أذاهم وقرا» (8:5؟)؛ 
ونطيم عل قلربهم فهم لا يسمعرن» (1: .)1١١١‏ «وطبع عل قلوهم كهم لا 
يفقهرن # 5 : لإلم) . 

. 44 المواقف عس ؟7١ ؛ أصول الدين من‎ )5*1١( 


ال 


الانفعالات سريعة طارئة غير راسخة أم أن هناك اتفعالات داثمة وعواطف مستقرة 
وحاضرة ؟ وهل المدركات الحسية دائمة وراسخة أم أنها أيضأ متزمنة متغيرة ؟ يبدو 
أن التكلمين قد اتحازوا إلى الس على حساب الانفعال ء. قاحس مرتيط بالعالم » له 
مضسون في حين أن الاتفعهال فارع من أي مضمون . في إالحس ذات 
وموضوع . والاتفعال ذات بلا موضوع . 


والكيفيات المحسوسة الخارجية هس : الملموسسات ع والميصرات »ع 
والمسموعات ء والمذوقات والمشمومات » وغي تأقي من الحواس الخمس . والألفاظ 
تشير إلى الموضوعات الحسية وليس إلى مجرد الاحساسات أو الموامن , اللمس 
والبصر والسمع والذوق والشم . لقد دخلت الحواس من قبل في نظرية العلم 
كمادة بدهية له ولكنها تدخل هنا في نظرية الوجود كموضوعات حسية أو 
محسوسات » ليست كقالب للشعور بل كمضمون للشعور . وهي في صيغة المتمسع 
وليست ف صيغة المفرد مما يدل على وظيفة الحواس الدائمة ومحسوساتها المتكررة . 
وتمثل الملموسات نصف الكيفيات المحسوسة كما وكان اللمس عند المتكلمين وسيلة 
للادراك . ثم بعد ذلك تأي المبصرات والمسموعات . ولا تقل أهمية المذوقات عن 
المصرات والمسموعات في حين تقل المشمومات للغاية ما يدل على أهمية الذوق على 
الشم كا دل من قبل على أهمية البصر على السمع . وبالشالي فقد وضسم المتكلمون 
الحواس في نظام للأولويات : اللمس ». والبصر ء» والسمسع ء والذوق, والشم مما 
يشير إلى أهمية الملموسات أي الاحساس بالأشياء باللمس عن طريق اليد » وكأن 
اللمس أفضل وسيلة للمعرفة تتأسيس علم أصول الدين ! فالاحساس بالعالم عن 
طريق النمس ومعاشرة الأشياء قبل رؤ يتها وسمعها وذوقها وشمها ‏ وكأآن الوحي 
يلمس والعقائد تحمس باليد ! ثم تأتي بعد ذلك المدركات البصرية قبل السمعية في 
مجتمع كان الوحي والشعر فيه فنونا سمعية ولم تكن له فنون بصرية إلا فيا بعد 
الزخرفة والعمارة . كما تبدو أولوية المذوقات في الطعوم على المشمومات في 
الروائح . فاللمس أقرب الحواس إلى الشعور والشم أبعدها . وتتفق اراء 


ا 


الحكماء والمتكلمين في تحليل الحواس الخمس وموضوعاتها''" . وتتضح 
الأضداد في المحسوسات مثل صفمات الحرافة والحرارة ؛ الملوحة والخلاوة» الدسومة 
والخموضة » العفوصة والقبض أو في الملموسات مثل الحرارة والبرودة » الرطوية 
واليبوسة ء الثقل والخفة , الصلابة واللين أو في الأكوان مكل الممركة والسكون » 
والاجتماع والافتراق . وكأن الاحساسات جوهرها التعارض »؛ تقوم على قسمة 
ثنائية متعارضة تبدو فيها الطهارة الدينية مسقطة على الطبيعة . ويكون أحد طرفي 
القسمة المتعارضة أشرف من الطرف الثاني . فالحرارة أفضل من البرودة . والخفة 
أعلى من الثقل » والصلاية أفضل من اللين ء والملاسة أفضل من الخشونة . 


ويطرح المتكلمون عدة أسئلة حول الحواس الخمس تعريفها وعددها وجنسهاأ 
ووظيفتها وفعلها . . . الخ . وتبدو جبيعاً وكأنها لا دلاثة لا في أغلب الآحيان دلالة 
مياشرة في علم أصول الدين ولكنها قد تكشف عن بزوغ الفكر العلمي من ثنايا 
الفكر الديني وعن هذا التوتر بين الفكر العلمي المستقل والفكير الديني الشايم 
للعقائد فييا يتعلق بالدفاع عن قدرة ‏ الله » . وقد تكون صورة والذات 
والصفات » قد ظهرت مسبقاً كصورة للحواس الخمس وعلاقة الئفس بالبدن أو 
علاقة كل منهها بالحواس . فمثلا في تعريف الحواس تتراوح التعريفات بين 
التعريف الأسطوري وما يقابلها من نفي لما أو بين التعريف امثالي والتسريف 
المادي . الأول هو التسريف الديني سواء من الديانات القديمة في الغالب أو من 
الفكر الديني الحديد والقاني هو التعسريف العلمي الذي حله المعتزلة في 
الغالب9؟'"2 . كنا يكشف سؤال : هل يقدر و الباري » على خلق حاسة سادسة ؛ 


178 - 1851 في « أشواقف » مثلاً الللموسات ص 181-187 (4 ص ) ؛ الميصرات ص‎ )5١5( 
ص ) ؛ التوقات ص 378 74! ( مفحة‎ "(١*8 ١762 عن ؛ المسموعغات ص‎ + 
1 ) واحدة ) ؛ المشمومات ص 18 ( ثلاثة أسطر‎ 

(0) اختلفت الآراء في الحواس . فبينها تجعلى « المثانية » الانسان هو الحواس الخمسن وأنها أجسام وأنه 
لا شيء غير الحوؤس لأن الأشياء إثنان نور وظلمة ء التور حمس حوامن والظلام حمس حواس ٠‏ 
وبينها تجعل « الديصانية و الظلام مرت وبجهلا وآن النور حاس . الثور بيياض والظلام سواد ؛ 
وبين! تجعل « ألرقونية » اليدن به روح وحواس خس ء والروح غير الحواس واليدثء انكر كثير 


ا 


وعلى أن يقدر عباده على خلق الأجسام على نفس الصراع بين الفكر الديني والفكسر 

العلمى فيا يتعلق باظهار القدرة اللخارقة من « الباري » ومقاومة الطبيعة ها ياعتيارها 

فانونا مستقلا ووجودا ذاتيا يستعصي على الفعل الخارجي 2*0 . كبا يكشف سؤال 

هل الخواس من جتس. واحد على اسقاط مفهومي الوحدة والكثرة على التواس . 

ويطييعة الخال يفضل الفكر الديني وحدة الحواس في جنس واحد بينا يؤشر الفكر 

العلمي. تعددها في أجناس ممختلفة2"*0 . وتطرح أسئلة أخرى حول وظيفة انواس 
وكيف يتم الادراك بفصل إرادة خارجية أو بفعل إرادة الانسان أو يفعل العضو 
اماس ذاته بما يكشف عن الصراع بين الفكر الديني والفكر الانساني والفكر 
العلمي وكأن إرادة الانسان تتلو إرادة « الله » ثم يأتي فعل الطبيعة كوارث لارادة 

الانسان وكأن مسار القكر من « الله » إلى الانسان ثم من الانسان إلى الطبيعة . 

مثلا : هل الشم والذوق واللمس إدراك للمشموم والمذوق والملموس ؟ أي صل 

الخشروجح والخل اللوضوعي الذنى بين أمكاتية الادراك . ولكن كيف يقم إدراك 

المحسوسات ؟ وهنا نتراوح الاجابة بين فعل « الله » المباشر أو فعل « الله » من 

إلحواس كرد قعل على هله الأراء التي تجمل الحواس ‏ ألطة ؛ وهم نفاة الأعراض , فليس هناك 
إلا السميم البصير الذائق الشام اللامس أي ذوات بلا موضوعات - في حين جعل أبو إشذيل 
وعمعمر واس أعراضاً غير اليدن 5 ولننفس عبرخين غيرها وفير اليدن اوقشلد النظام تدرك 
المحسوسات من هذه الخروق . أما عبآد بن سليمان فإنه جعل الحمواس ستا ا فالفرج حاسة 
سادسة , 

. فأجاب البعض بالايماب تأييد! للفكر الديني مغل جهور الأشعرية وضرار» وحفص‎ )5١5( 
وسليمان بن سمعان 2 وأجاب البعض الآخر بالقي دفاعاً عن الفكر العلمي كا هو الال عند‎ 
أكثر أهل الكلام من المعتزلة والمنوارج وكثير من الشيع وامرجثة . وقد دع ذلك فريقاً شالثاً إلى‎ 
سل وسط وهر أن «الله » قادر على أن يقدر عباده على خلق الأجسام مقالات ى ؟ صن‎ 
كاري‎ 

6 أجاب الجاحظ بأن الخواس كلها جنس واحد في حين يرى الجبائي مع كشير من المتزلة أن 
الحواس أجناس مختلقة . إما أبو الهذيل فيكتفي بالقول يأن كل حاسة لاف الأخرى . 


كمع 


خلال ال حواسٍ أو فعل الانسان2''57 . ولكن هلل يفعل الانسان الادراك من خلال 
الحسواس تار ؟ وهنا يعسود الفكر الديتي لسلب الانسان قعله الحمر حتي فعل 
الحواس من أجل الدفاع عن أن « الله » هو المفاعل المختار . ولكن القفكر العلمي 
يطرح السؤال من أجل معرفة هلى للارادة دور في قعل الحس أم أنه فعل شرطي 
منحكس صرف يتعلق بوظيفة العضو الحاس 27" ؟ ويعود القكير الديني للتشكيك 
ويسأل : وهل يقدر العضو الحاس على الفعل دون تدخخل الارادة والإفيةع؟ وهكذا 
يظل الصراع محتدما بين الفكر الديني والفكر العلمي حتى في تحديد وظيفة العضو 
لحاس الحيوية الصرفة وكيف يدرك المدرك الشيء ببصرهء ومامحل الادراك العضو 
أم جزء العضو أم الانتباه والوعي إي الشعور . وهل يمكن أن يحدث ادرالك يلا 
حواس ؟ وماذا عن الصورة في المرأة هل هي شيء أم أنعكاس؟2"'80 . ثم يطرح 
الفكر الديني سؤالاً أخيراً يكشف به عن همه الأول . وهو هل يعرف « الله » دون 
معرفة الأشياء عن طريق الحس ؟ 0 دون المعارف 
الحسية ؟ وقد كانت الاجابة بطبيعة الخال بالئفي نظرا تتضل الفكر العلمي قِ 


(597) اخختلف المتكلمون قبيا يقم بالحواس . فعند صائح قية الحواس فعل « الله » يبتلؤه آيتداء . وعئد 
عمف بن جري الصيرفي أن فعل الحواس و لله » طييعة يحدلها قي السراس ؛ وعتد التظام فعل 
لله » باجاب خطقه الحواس ٠‏ وعند آخرين فعل » الله يخترعه وليس للانسان فيه شيء في حين 
يرى ضرار إن فصل الحواس كسب للعبد خلق لله . وبري أخروت إن الادراك يكوت سواء من 
الحوس أو من و الله » أو من شر غنا_ وعتد بعقى البقداديين أنها قعل للعيك دون الله . إما معمر 
فيرى أتها من فعل الطباع . مقالات ج ١‏ ء ص 58-54 . 

471 اخعلف القائلون إن الانسان قد يفعل الادراك عهار! له في سبب الادراك . قعند البعض أن 
سبب الادراك متقدم له وهو الارأدة. وعند البعض الآخر أنه فتمم الجفن. وعند قريق ثالث أعتماد 
الجفن. وعند النظام يدرك المدرك للشيء؛ ببصره بالمداتلة ؛ بينما يتفي ذلك البعض الآخر . 
عقالاات جح ؟ . عس 48 

(704) أخلف المتكلمون في الادراك ء هل يكون خملا للشيء ء الذي أدركه المدرك بين الائبات والنفي . 
كما تساءلوأ : هل يمجوز خطلق العلم بالألوان في قلب الأعمى؟ واتحلفت الاجاية أيضاً بين الاثبات 
والنفي . كما اخعلقوا في الذي يرآه الرائي ف المرأة . فأجاب صالم بأنه اتسسات مثله اخترعه الله 
في المرآة بينا رأى آخروت أنه أنسان بانعكاس الشماع . عقالات ج ١‏ ؛ ص 1١8-1١9‏ . 


با 


الكيفيات الحسية وهو ما ظهر فيا بعد في دليل الحدويث رع2؟ 0 


١‏ الملموسات : الملموسات توعان : الصرارة وما يتبعها من رطوية 
ويبوسةء والاعتماد وما يرتيط به عن صلابة وملامسة . فالحرارة تفرق المختلفات » 
وتجمع المتمائلات ء والبرودة بالعكس . التصعيد فعلها الأول ٠‏ والجمع والتفريق 
لا زسان له . وقد تحدث الحرارة بالفعل من التماس ٠»‏ وبألقوة من الأدوية . 
ويُعرف ذلك بالتجربة والقياس ء وباللون وبالطعم وبالرائحة وبسرعة الانفعال مع 
استواء القوام وقوته . والحرارة الغريزية والكوببة والتارية متمخالفة بالماهية لاختلاف 
آثارها . والغريزية أشد الأشياء عقاومة للتارية . والحركة تحدث الحرارة وذلك ثابت 
بالتجرية » وقد ر يقع العكس أيضاً . أما البرودة فهي عدم الخحرارة ؛ والتقابل بينهيا 
تقابل العدم ل . وإذا كانت الحرارة والرطوبة متقابلتين فكذلك الرطوبة 
واليبوسة . الأوليان أقرب إلى الذات والأخخريان أقرب إلى الموضوع . والرطوبة 
سهولة الالتصاق والانفصال . والأشد التصاقاً أرطب . والرطوية غير السيلان . 
واليبوسة تقابل الرطوية إن عسر الالتصاق والانفصال أو عسر التشكل2١226‏ . 
ويلاحظ في كل ذلك اعتماد المتكلمين على طبيعيات الحكياء بل وعلى أواثل 
المترجمين منهم في تعريف الألفاظ . وبالتالي يكون السؤال : هل الطبيعيات عند 
المتكلمين مرتسطة بعلم أصول الندين كمقدمة نظرية له وكتفكير عقلاني وتطور 
طبيعي للتفكير الديني أم أنها مقحمة عليه من علوم الحكمة نظراً لسيادتها عليه بعد 
ضعف علم الكلام المتأخر واستمرار العنفوان الفكري في علوم الحكمة ؟ أم كان 
الأمران معا تطويراً طبيعياً للفكر الديني إلى فكر علمي في علم أصول الدين 
بالاعتماد عل ما تم قبل ذلك كمشروع مماثل في علوم الحكمة ؟ على أية حال 
يكشف ذلك عن قدرة علم أصول الدين على الحديث عن الطبيعيات يصرف النظر 
عن الإلميات ء وضم التحليل العضلي مع التجسربة وبالالي الاقتراب من الفكر 
(9١؟)‏ عند التظام لا يعلم القديم بعلم واحد بل بعلوم كثيرة . وعند أخخرين لا يعرف الله من يجهل أنه 

يعرف الأشياء ( الفكر العلمي ) بينيا عند أخرين قد يعرف الله من لا يعرف أنه أحصدث شيئاً 
( الفكر الديني ) مقالات جالااء ص 817لا , 
(456 المراقف مص 358-175 , 


كرا + 


العلمي وتأسيس علم « الديناميات الحرارية » » وهو ما سقط من وعينا القومي 
مستبدلين إياه بنقل العلوم من الغرب التي كانت تطويراً لعلوسنا هذه بعد أن تمت 
ترجمتها في العصر الوسيط الأوروبي 257 . 

أما الاعتماد فهو ما يوجب للجسم المدافعة لا يمنعه من الحركة إلى جهة مأ . 
وقد يكون نفس المدافعة260». الاعتماد هو مقاومة الجسم لليد ء ومقاومة اللمس 
واليد للأشياء احساساً بالعالم وبوجود الانسان . والمدافعة غير الخركة لأنبا توجد 
عند السكون بمقاومة الأشياء لليد وللجسم . وها أنواع بحسب أنواع الحركة ع اما 
إلى أعصلى أو إلى أسفل أو إل سائر الجهات . والجهات ست : الامام والخلف . 
واليمين والشمال والفوق والتحت وهي الاتجاهات البديبية كيا يشعر بها العامة , 
وقد تكون ثلاث طبقاً لأبعاد الجسم كا يتوهم أخاصة . فالعامة أصدق حسا من 
الخاصة والتجربة البشرية في الحياة العامة أوسع نطاقاً وأشمل من التجربة العلمية 
المندسية للأجسام . وقد يجعل البعض الجهة الحقيقية العلو والسفل أي الخفة 
والثقل في العلم وهوما استقر في وجداننا القسومي في تصور العلاقات بين الأعل 
والأدنى وليس بين الامام والخلف ( التقام والتخلف ) أو سين اليسار واليسين 
( المساواة الاجتماعية والتفاوت الطبقي). ويسمى الحكياء الاعتماد ميلا ويقسمونه 
إلى ثلاثة أقسام : الميل الطبيعي وهو ميل غير مشرون بالشعور ء والميل القتسري 
يسبب حارج عن المحل . والمييل النفساني وهو مقرون بالشعورء وهو اليل 
الاراديىء بالاحالة إلى الارادة. أما الصلابة فهي كيفية بها تتم ممائعة الغامزء وإلْلين 
عدم الصلابة . والملامسة استواء بعض الأجزاء والخشونة غدمه عند المتكلمين ؛ 





(4565 ف تفسى الوقت الذي الغي فيه هذ! الفصل عن المقررات حصب متنبج 14935 لقاثوت رقم 1 
لبعد هذا الفكر العلمي عن الفكر الديني التقليدي أي الألحيات وكآن الطبيعيات لا شإن لها يها 
أخطذ الغرب ببذ! الجانب وطورء تجريياً والسؤال الآن : على أزمة المتيج التجريبي في الغرب 
وأزمة العلوم التجريبية تاشئة عن الفصل بين عذين الحانين ؟. 

)51١1(‏ نفى الاعتماد آبو اسحق وآئته العتزلة والقاضي بالضرورة الحسية : ثم اختلغت المعتزلة لى 
الاعتمادات بعد أتفأتهم عل قمتها إل لازم وهو التقل والخفة وعطلب وهر ماعداهيا. وإنتلفرأ 
حول وجود التضاد فيها . قأئيته الحبائي وثفى بقاءها ء وائيته ابنه في المجتلية حون اللازمة , 
امراف عيبن 151-552 : الشامل ص "157 ؟ ٠ه‏ + مقالاتت جح ؟ . صنى 48 
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وكيفيتان قائمتان بالجسم أو بسطح الجسم عند الحكماء9'"© . ويبدو أن الاعتصاد 
أقرب إلى مباحث الأكوان أي أقرب إلى العرض القائم بالمتحيز غير الحي . يظهر 
فيها الشعور والاحالة إلى موضوعات الارادة وغيرها ويبدو فيها الانسان كمحور 
معرقة الجهات وتصور الطبيعة . بل يبدو فيها قانون الجاذبية واضحاً بالتركيز على 
الخفة والثقلء تجاهي الأعلى والأدى . ويكون السؤال : هل هذا المبحث أقرب إلى 
المعرفة الطبيعية التي لا شأن لها بالفكر الديني » وتخضع للتجربة والعقل والمراجعة 
أم أن له دلالة في الفكر الديني خاصة بالتركيز على اتجاهي الآعلى والأدنى دون بأقي 
الانماهات ؟. 


؟ ‏ الميصيرات : وتشمل المبصرات الألوان والأضواء . أما موضوعيات 
الصغر والكبر ء والقرب والبعد ففروع على الآلوان والأضواء وتبصر بواسطتهما عئد 
الحكياء . ولا يمكن تعريفهها لظهورهما وكل محاولة للتعريف ء مشل تعريفب الضصوء 
سأنه ة كمال أول للشفاف من حيث هو شفاف » فإنها تقع في تسريف الأوضح 
بالأخفى وبالتالي لا تستوقي شروط اليد . 


وقد نقى البعض الألوان . وإنا تتعخيل البياض من مخالطة الهواء المضيء 
للأجزاء الشفافة الصغيرة جد » والسواد ضد ذلك2642 . واثبتهها البعض الآخخر 
على أنبها الأصل والباقي تركيب متهما . وقيل الأصل خسة : السواد والبياض 
والحمرة والصفرة والضصرة2''*0 . والضوء شرط وجود الئون عند الحكياء . أما 
عند الأشاصرة فهو أمر يخلقه « الله » في الحي ولا يشترط بفصوء ولا مشسابلة ولا 


(15؟) وهذه أقوال ابن سينا تخاصة . 

(4١5؟)‏ هذاهر موقف الأشاعرة . 

(1؟) « الأرضي غبراء . وفيها مراء وبيضاء وصقراء وضراء وسسوداء 4 ؛ والماء أبيض إذ! صب في 
المواء أو إذا جمد ثلجا بان البياضي ؛ التار لا لون لحا. والمواء لا ون له الفصل جح ه ء صن 
511-5ء اليياض لوت يفرق البصر والسواد مجمم اليمير . الفصل جه . ص 1097 
٠9‏ ؛ وقد أجمع جميم المتقدمين بعد التحفيق بالبرهان على أنه لا يرى إلا الألونن وأن كل ما 
يرى فليس إلا نوناً واحدأ . والسؤال : .هل الاصل في الألوان واحد إم اثثان آم خسة أم سبعة 

وي ألوان الطيف ؟ . 
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غيرما . والظلمة عدم الضوء أي رد الموضوع إلى الذات والوجود إلى المعرفة وكأن 
التوحيد وظيفة معرفية تمكن العين من الرؤية ك) تقول الصوفية . والظلمة مانعة 
من الرؤ ية حيث تغيب الآشعة الذاخلة إلى العين . ويحدث التمعان يوجود سطح 
مستو أملس إذ أن الخشونة تباين للأجزاء وتمنع من اللمعان . ولكن الأغرب هو 
السؤال عن اللون هل هو الطعم أم غيره ؟ وهل الطعم هي الرائحة أم غيرها؟ وكأن 
واس يممكن أن تقوم بعمل بعضها البعض فتسمع العين وتبصصر الأذن ويذاق 
اللون والسرائحة والصوت . ولكن يكاد يتفق أهل الدظر على تفرد كل حاسة 
بممحسوسها' ''2. 

أما الأضواء ؛ فالضوء عند بعض الحكياء أجسام صغار تتفصل من المضيء 
وتنصل بالمستضيء2©219 . وللضوء مراتب: المضيء لذاته وهو الضوء مثل الشمس 
وا مضي ء لغيرء وهو الشور مثل القسر ووجه الآأرضص7*١©.‏ هناك شيء غير الضوء 
يترقرق على الأجسام وهو اما لذاته وهو الشعاع وأماءمن غيره وهو البريق . وتشبه 
البريق إلى الشعاع تشبه الور إلى الضوءة؟'2؟2 , قد يتكيفب أشرواء بالفسوء فيكون 
شرط اللون ؛ وقد يمنع البعض الملازمة بينهما. وفي كلتا الحالتين يكون السؤال إلى إي 
حد استطاع الفكر العلمي أن يبزغ من ثنايا الفكر الديني ؟ وما مقدار تصديق 
العلم هذه التحليلات التأملية لموضوعات العلم ؟. 

د المسسوعات : والمسموعات أيفضاً نوعان : الأصوات والحصروف . 
الأصوات العامة ثم تخصيصها في اللغة . وهنا يبدو الانتقال من الظواهر الطبيعية 
إلى الظواهر الانسانية ء من الصوت إلى اللغة . وقد قيل في تسريف ألصوت إنه 
التموج أو القرع أو القلع . وماهيته بديبية . وهنا يبدو الصوت موجوداً في 
الخارج . وقيل أيضاً هو كيفية قائمة بالمهواء يحملها إلى الصماخ لا لتعلق حاسة 


(4715 عند الديصائية الثون عو الطعم والرائحة والصوت والحر . وكدتيك قولحم في السمع واليصر 
والذائق والشام . مقالات جد 7 » من 78 , 

717) ديرفض الأشاعرة ذلك . 

(81) ويستشهدون بآية « هو الذي جعل الشمس. ضياء والقمر نوراً » . 

وقدعم ألوائف عن 11 ه19 ؛ أصول الدين س 41 . 
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السمع به كالمرثي . وقيل إن ما يقال في البصر يقال في السمع وفي سائر الحواس . 
[ذ لا يشم الأدراك إلا توافر اتماهين . انهاه من الشي ء الدرك نحصو الشعور من 
خلال الحس ء وإتجهاه مقابل من الشعور نحو الشيء ء المليرك أيضاً من خلال 
لس . وقسل منيع البعض الانتقال واشترط البعيض الأخمر شرط المسافة سين 
المصوت وحاسة السمع” :”25 . فإذا ما صادم الواءٌ أمْلْس كجبل أو جدار رجع إلى 
الوراء فيحدث صوت هو الصدى عثل الكرة المرمية إلى الحائط . وليس لكل صوت 
صدى إذ لا بد من مسافة وجسم أملس أو صلب . ولكن السؤال هل الصدى 
تموج جديد للهواء أم رجوع للهواء الأول ؟ يتضح من ذلك التحليل العلمي 
الصرف لظاهرة الصوت دون ها تدخل علل خاررجية سواء في سماع الصوت أو 
الصدى ٠‏ بالرغم من بقاء بعض التسساؤ لات التي تكشف عن بقايا الفكر الديني 
مثل هل يبقى الصوت ؟ هل يكون صوت واحد في مكانين ؟ هل الصوت جسم ؟ 
هل يكون صوثلا لمصوت ؟وذلك كله حتى يغرد « الله » بالبقاء وبالشمول 
وباللاجسمية وبالقدرة7*؟2 . 


أما الحروف فهي كيفية التعرض للصوت مدة وثقلاً » وتنقسم الحروف إلى 
مصوتة وهى حروف المد وأللين وصامتة . وهي أهأ زمانية صرفة كالفاء والقاف وامأ 
أنية صرفة كالتاء والطاء واما أنية تشبه الزمائية كاتراء والماء وألثاء . وهي إما 
متماثلة كالباةين. الساكتين أو متخالفة بالذات كالباء والجيم أو بالعرض كالباء 
الساكنة والمتحركة . وقد جوز قوم الابتداء بالساكن ومنعه أخرون.ويجوز امم بين 


(770) عند النظام يتتقل الصوت قي الحو فيصل إلى السمع ء بينيا لم تجون عليه إخرون الانتقال إذ يسمع 
الصوت ألف إنسان . وعند فريق ثالث لا يسمم الصوت إذا كان بعيداً عن سمع الانسان . 
مقالايت بى ؟ . من قل ١٠١ؤ‏ 

(1؟؟) جوز البعض يقاء انصوت دون ما مراعاة لتفرد « الله » بصفة البقاء ؛ بيتها مئعه آخرون . فشك 
أعثبر النظام الصوت -. جسمأ » واعتبرء آخرون عرضياً» وعدد قريق ثالث لا جوهر ولا عرض + 
وعند فريق رايم أنه لا صوت ف الدنيا. وقد منع البعض ألا يكون هناك صرت إلا بصوت إيثاراً 
لقانون العلة وامعلول بيني جوزه أخروث 7 للقدرة و الألحية » مقدالانت سس ؟ مص ١١١أ:‏ 
أنظر في الموضوع كله المواقف ص 376 3997 3 أصول الدين من 4# ؛ المحفسل ص #الا ل 
خا . 
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الساكنين في الصامت المدغم قبله مصوت . أما الصامتان فقد جوزه قوم ومتعه 
إخمرون2777, يتضح من ذلك خخحروج علم الأصوات كجزء من علم اللغة وكلاهما 
تموضيع علمي لجوانب التوحيد . ويبدو الصراع بين الفكر العلمي والفكر الديتي في 
عدد من التساؤ لات قد لا تكون بذات دلالة إلا على نحو يكشف عن هذ! الصراع 
مثل : حل يتكلم الانسان بكلام غير مسموع؟ هل يتكلم بكلام في غيره؟ فقد سمع 
الرسول الوحي وحده دون غيره » وألقى ف روعه الكلام . ومثل: هل هناك كلام 
بغير اللسان ؟ هل يمكن القاء الكلام في الروع بغير اللسان عن طريق اتصال 
الروح باشروح أو الذهن بالذهن حتى تصيح النبوة في أحد معاتيهها وحتى يصح 
الانهام؟ هل يبقى كلام العباد؟ ومن ثم يمكن إفراد و الله ع وحده يصفة اليقاء . 
وعادة ما تتراوح الاجابة بين ألنفي والاثبات . الاثبات في السو الين الأولين والنفى 
في الثالث دفاعاً عن الفكر الديني والنفي في السؤالين الأولين والاثبات في الشالث 
دفاعاً عن الفكر العلمي2"7 . ىا تكشف عدة تساؤ لات أخسرى عن طرح علمى 
خالص استطاع أن يفلت من حصار الفكر الديني مثل هل كلام الاتسان صوت أم 
غير صوت؟ هل كلام الانسان حروف؟ وما هو أقل الحروف لتكوين الكلام؟ هل 
الكلام مو لفب؟ هل يمكن أن ينطق كل فرد بحرف ويكون مجموع حروف الكلمة 
كلاما؟ فالكلام قد لا يكونت صوتا لأن هناك لغة الاشارات والرمز والحركات 
الايمائية . وعدد حروف الكلمات موضوع في علم اللغة . ونطق كل فرد يحرف 
لتكوين كلمة موضوع لعلم النغم "2 . ولكن يبدو أن هذا الفكر العلمي البازغ 


(؟؟5> فلواقف عن و18 ا . 

(575) عند أبي الغذيل قد يبقى كلاع العباد . مقالات جه لا ا ص ذلا ءا ص 610-7144؟ . 

(2؟751»؛ قاف البعض أن الكلام حروف . وعند أبن كلاب هو معني قائم بالنفس وعقد يعض الأوائل 
اخراج ما في الضمير بالنطق . وعند المعتزئة حروف وكذا كلام « الله » . وعند النظام كلام الله 
صوتث قطع بالحروف. مقالات ج 7, عن 747 . وعند البعض أقل الكلام حرفان وعدد 
الجباثئي حرف واحد ؛ مقالات ه لا . من 744 ؛ وفي تحديد كلام الانسان عل هر صوت وهل 
الصوت جسم أم عرض اعتيره البعضى صوت عرض » مسموع مكتوب محفوظ بينما اعتبره 
البعض الأخخمر ئيس بصوت وعرض ولا يوحب إلا باللسات . وضند النظام عو جسم تطيف . 
وكلام الانسآن تقطيع الصوت وعرض. وعند فيريق رابع هو معى قائم بالنفس لا يحل فيس 
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من ثنايا الفكر الديني قد تم اسقاطه من الحساب ثم اجهاضه بسيادة الفكر الديني 
وحده . فانفصل العلم عن الدين » والشيء عن العقيدةء والبدن عن النقفس . 
والعالم عن وأللهع523 "© ٠‏ 

4 المذوقات : والمذوقات هي الطعوم . وأصوطا تسعة حاصل ضرب ثلاثة 
في ثلاثة . فالفاعل حار أو بأرد أو معتدل والقابل إما لطيفف أو كثيف أو معتدل 
فتخرج المذوقات التسع . ومن هذه الطعوم اليسيطة تتركب طعوم لا نباية ها كا 
تتركب الألوان . فالبشاعة مرارة وقبض . والزعوقة ملوحة وحرارة . والطعوم كلها 
ترد إلى الحرارة والكثافة25577 , 


المشمومات : قد لا تظهر المشمومات ضمن الكيفيات المحسوسة في 
قسمة أعراض غير الحي بل تظهر في أعراض الحي ( الحياة والقدرة والعلم 
والارادة واللذة والآلم والسمع والبصر) . ومع ذلك عرض لهنا القدماء كأحد 
المحسوسات . ولا بد من أن يتوافر فيها شيئان : الأول اتجاه المشموم نحو الشعور ثم 
اتجأه الشعور نحو المشموم ٠‏ ويتقابل كلا الاتجاهين في الحس فالحاسة ما هي إلا 
المجال الحسي للشعور . وتنقسم المشمومات إلى ملائم طيب »:ومنافر منتن. كا 
تتقسم حسب ما يقابلها من طعم فيقال رائحة حلوة أو حامضة أو بالاضصافة إلى 
محلها كرائحة الورد أو التفادم 22990 . 

لقد حللت المقدمات الكيفيات المحسوسة فكشفت عن الصراع بين الفكر 
العلمي والفكر الديني. وفي كلتنا الحالتين ينفصل الفكران عن الأسس الااجتماعيية 
للفكر . فالكيفياتك المحسوسة مدركات اجتماعية . فالملموسات تتوقف على رقة 





جح اللسان ؛ وهو عرض في صيوت , مقالات جح ؟ ءا ص 44 , وَإِذً! نطقت جماعة يكلمة كل قرد 
بحرف فعند الجباتي كل حرف كلمة ينها يمنع ذلك أحد بن علي الشطوي مقيالات جد ا ص 
وز . 
(554) المواقفا ص 17 .11 , 
(555) للمراققف صن ١4 ١74‏ , 


(559) المواقفب ص 174 ؛ أصول الدين مى 27 . 
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الجلد الناعم للأيدي الناعمة للطبقة الراقية أو خشوتة الجلد الخشن في الأيدي 
الخليظة للطبقة العاملة . والمبصرات أيضا مدركات اجتماعية فتتسع حدقة الفقراء 
أمام قصور الأغنياء ونضيق -حدقة الأغنياء اشمئزازاً من أكراض الفقراء . تدرك 
الأبصار القاذورات في كل مكان . أما المذوقات فلا يذركها إل من له معرفة بطعومها . 
والجوع يدفع إلى الالتهام دون مسذوقات المشرفين . والمسمصوعات من خلال أجهزة 
الاأعلام وها سب من كلم وتقاق . والمشمومات للروائح الكرمية وفثسلانت الطعام 
في الطرقات وأوساخ نفأيات المنازل وطفم المجاري . فإذا كان القدماء قد حاولوا 
اخسراج الفكر العلمي من ثنايا الفكر الديني فإئنا تحاول اعمراج الفكر العلمي 
الاجتماعي من ثنايا الفكر الديني العلمي . وإذ! كان القدماء قد انتهوا إلى أنه لا 
نفس إلا من خلال علم النئفس الاجتماعي . 

سب الكيفيات النفسائية : وكيا أن الكيفيات المحسوسة إذا كانت راسخة 
سميث انفعاليات وإلا كانت انفعالات فكذلك الكيفيات التفسانية إذ! كانت 
قدر رسوخه2"*0 . وتنقسم إلى عدة أنواع : الحياة والعلم » والارادة » والقدرة . 
وبقية الكيفيات النفسانية من لذة وم ٠‏ وخصحة وعرضي . والعلم والقدرة فيا 
الكيفيتان النفسانيتآن الغاليتان على باقي الكيفيات كما ما يدل على أهمية النظر 
والعلم كبعدين للانسان0' "2 , 


وق النفسانيات يصعب التفرقة بين نظرية العلم ونظرية الوجود وكأن النفس 
ذأات وموضوع في أن واحد . فالتفسانيات إما حياة أو ادراكات أو قدرة وارادة أو 
لذة والم أو صبحة ومرض . والادراكات أهمها لأنبا تنقسم إلى ظاهسر وباطن . 





(798) الوا ص 174 ؛ طوائع الأثوار من #5 ٠3١١‏ . 

(794) اللمياة ص ف؟ ‏ +14 (؟ صن ) ؛ العلم عن !44-14١‏ (4 ص ) ؛ الأرادة ص 148 ب 
60 (؟ ص ) ؛ القئرة ص +2! - ىت ؤ إلى ص ) ؛ ساقي الكيقيات ص ابهة1ة  151١‏ 
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والباطن اما تصور أو تصديق » والتصديق اما جازم أو غير جازم 5 والجازم أميا 
بموجب أو بغير موجب فيكون تقليداً . والواجب اما يقبل النفيض وهو الاعتقاد أو 
لا يقبل وهو العلم . وغير الجازم إن تساوى الطرفان فهو الشسك وإن كان راجحا 
فهو الظن وإن كان مرجوحاً فهو الوهه2”*0 . وهنا تبدو التفس جامعة للحياة 
والادراك والارادة والظواهر الخسمية . وتبدو الادراكات شاملة للاحساسات 
الداخلية والخارجية وللمنطق . فالمشطق جزء من النفس ء وسراتب العقل ملكات 
للنفس.ء وكأن الكيفيات النفسانية تبشر بقرب الجواهر المفارقة , النفس والعقل ‏ 


ويتضح أيضأ أن الكيفيات النفسية هي نفسها التي أصبحت فيها بعد صفات 
الذات او الصفات الوجودية للذات : العلم » والقدرة » والحيأة . والسمم . 
والبصر ء والكلام »والارادة مع اختلاف الترتيب . أصببحت الحياة الصفة الثالثة . 
والعلم الصفة الأولى ٠‏ والارادة الثالشة » والقدرة اللرابعة . ما صفات السمع 
والبصر والكلام فقد دخلت في الكيفيات المحسوسة , المسموعات والميصرات . 
والكلام في الحروف والأصوات . ويكون السؤال : كيف يوصف « الله » 
بالكيفيات النفسانية وهي أعراض ؟ ألا يؤدي وصف الذات على هذا الحو 
بتحويل «الله ؛ إلى #مصوعءة من الأعسراض؟ . أليس و الله » جوهراً طبقاً 
للتصورات ؟ أليس من الأفضل محويل هله الكيفيات النفسانية إلى جوأهر حتى 
يصح تأسيس الصفاك عليها ؟ أليست أحق بالجواعس من الأجسام والعناصسر 
والكواكب والأنلاك ؟ . 


1 - الحياأة : وإلحيأة أول الكيفيات النفسية ع ها السيق عليها. وكل مأ 
سواها من علم وأرادة وقسدرة وباقي الكيفيات إنما عي مظاهر فا ' الحياة عي 
الكيفية النفسية الأولى . ولا شيء قبل الحياة . والمموت عدم الحياة . ولا يود 
تعريف موجب للمروث . قيل انه كيفية وجودية يخلقها و الله ؛ في الحي فهسو 
ضدها . وهنا يبدو الفكر الديني عاجزا عن وضع تعريف نظري للحياة أوالموت 
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ولا يمد أمامه إلا الححجة النقلية0"") , وكأن و الله » يمخاق الموت وهو حياة . إذا 
كانت الخحبأة ملق الحياة فالموت نقص وعيب , و« آللك » كمال لا يصذدر عنه تقص 
أو عيب » وحيأة لا يصدر عنه موت . وإلا كان الله » جامعاً بين الأضداد . 
وعنذ الأشاعرة يجوز أن يخلق « الله م الحياة في جزم واحد من الأجزاء التي لا تعجزأ 
وكأن « لله » قادر على خلق حياة في اليد ممفردها دون البدن وهي مزليدة على 
الطبيعة لحساب الوهم » و« الله » غني عن المزايدة » وكان أفعال د الله » كلهأ 
معجزات ضصد قوانين الطبيعة مما يعطي وجداننا القومى نفس البنية النفسية لفعل 
اخوارق المعجزات ضد قوانين الطبيعة فلا غجد أمامنا إلا السحر والأوهام أو نتتظر 
المختصي من الشرور والاثام . أها ألحياة عند الحمكاء والمعتزلة فهي مشيروطة بالينية 
المخصوصة أي بالجسم والكيفيات من أعتدال وغيره . ولكن الحياة ليست وحدها 
الحيأة البدنية بل هي الحياة الشعورية فالنفس تتعلق بالبدن من حيث هو مجموع 
الوظائف الجيوية كما تتعلق بالشعور الخالص . الحياة عند القدماء و قوة تتببع 
إعتذال النوع ويفيض منها سائر القوى » شوى الحس والحركة والتغذية سواء في 
التباتك أو الحيوان أو الانسان . والمقصود حياأة الانسان أماحياة النبات واليوإن 
فلدراستها والتعلم عنها وليس لحياتها . ولما كانت الحياة أقرب إلى الحياة العضوية مما 
فيها من لذة وألم وصحة ومرفى أو إلى الحياة الئفسية يمأ فيها من قوى حس 
وحركة فهي ليست وصفاً للذات المشخصة الخالصة المبرأة عن اسه" . 

7ه العلم : والعلم الكيفية النفسانية الشانية بعد الحياة؛ وتتدا|تصل 
موضوعاتيا مع نظرية العلم » فالعلم ذات وموضوع في أن واحد ء ذات في نظرية 
العلم » وموضوع في نظرية الوجود . والعلم لا بد فيه من أضافة بين العالم والمعلوم 
أي أنه علاقة بين الذات والموضوع وحالة شعورية تظهسر فيها العلاقة بين قالب 
الشعور ومضمون الشعور . وعند الحكاء هو الوجود الذهنى إذ قد يُعقل ما هو نفي 
محض وعدم صرف . وقد يطابقه أمره في الخارج وقد لا يطابقه . وقد نفى ذلك 
(771) يعتمد القدماء على أية ظ خلق الموت وآلخحياة © . 
(77*9). المواقف ص 4"؟؟ - 14٠‏ 4 أصول إلدين من 14-417 . 
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المتكلمسون لاستحالة أن يكون في الذهن موضوعات في الخارج » وإستحالة أن 
تكون ماهية الجبل والسياء في الذهن . ولكن هل يجوز تعلق العلم اللواحد 
بمعلومين ؟ وهو سؤال يبدو في الاجابات عليه الصراع بين الفكر العلمي والفكر 
الديني . فذ!ا كانت الاجابة بالجمواز فذلك كعلم وإلله » الذي يتعلق بذاته وبالبشر 
في أن واحد . وهو تمثيل بلا جامع لأن علم « الله » لا يشبه علمنا . وإذا كانت 
الاجابة بالاستحالة وإلا تعلق العلسم بأصور غير متناهية » استحال العلم 
د الأغي » . وبالتالي يصبح علم ١‏ الله » دافعا للإثبات والنفي على السواء حت 
يصعب معه الفكر العلمي الخالص992؟ . وإن قبل لا يجوز تعلقه بنظريين ويجوز 
تعلقه بضرورين فقي الأول جهد وإكتساب فردي وفي الثان عموم وشمول؛ شارك 
الانسان علم «الله » في الضروري وتفرد بعلم في النظري وهذا أيضاً حجر على 
العلم « اللي » الشامل لكل شيء . وإن قيل لا يجوز تعلقه بمعلومين يجوز انفكاك 
العلم مهما وإلا جاز اتفكاك الشىيء عن نفسه . الحواز الذهني لا نزاع فيه » والكارجي 
هو موضوع الخلاف49) . والحقيقة أنه لا يجوز فكل علم متعلق بمعلومه لضبط 
العلم . وإلا لتنازع المعلوم علوماً كثيرة ولتنازعت العلوم الكثيرة معلوما وإحداً , 
وكل علمين تعلقا بمعلومين فهيا محتلفان تمائلا أو اختلفاءالا لم يجتمعا . والمتعلقسان 
بمعلوم وأحصد فمثلان ان اتحد المعلوم ووقته0* "2 . ولكن هل يمكن وجود علم لا 
معلوم له مثل العلم بالمستحيل فإنه ليس شيكاً والمعلوم شيء ؟ هل يمكن أن تكون 
هناك معرفة بلا سوضوع ؟ فالااجابة بالآثبات تؤثر الجانب الصوري في العثم 
والاجابة بالنفي توحد بين الحانبين الصورى والمادي في العلمة" "22 , 


وتعوك ‏ بعض الموضوعات الأولى قْ نظربة العلم 5 الظهور وكأن الفصل 3-7 
العلم والوجود إتما هو فصل تعليمي صرف لا وجود له بالقعل فالوجود يجبل إلى 


(2775 الاجابة الأول مذعب بعضص.الأشاعرة والثانية إجابة الأشعري وكثير من المعتزلة .' 
الرأي الأول لأبي الحسن الباهي والثائي للقاضي وامام الحرمين . والخلاف متفرع من تفسير 
(7*4) العلم عنف الرازي . 
'(ه**) مثلان عند الأشاعرة . وإن إلحد المعلوم ووقته عند الامدي . 
(7*37) الاثبات أبو هاشم والتفي عند الرازي ء ولا يسميه الآمذي معلوماً . 
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العلم من خلال الحواس والذات العلمة وكأن الذات علم ووجود في آن واحد . 
فالجهل المركب اعتقاد جازم غير مطابق وهو ضد العلم في حين أن الجهل البسيط 
هو مجرد عدم العلم » ويقرب منه السهو والغفلة والذهول والشميان . ويظهر العلم 
أيضيا على أنه جموعة من الاعتقادات تتقسم إلى طن ويقين + ويبدو العلم وكائه 
أحد صفات الوجود. وتظهر معظم مسائل نظرية العلم من جديدء حد العلم هل 
هو سلبي أم ايجابي ء تعلقه بمعلوم أو بمعلومين » اجمال المعلوم » تغاير المعلوم . 
العلم الضروري والعلم الاستدلالي . اجتماع الاغداد . هل العلوم موجود أو 
معدوم . . الخ 22570 . وقد يكون الشيء معلوماً من وجه ومجهولاً من وجد(*”" . 
وقد يعدم الشيء بالفعل ويعلم بالقوة عن طريق اندراج المقدمات مما يسمح بتقسيم 
العلم الى ضروري واستدلالي . كما ينقسم العلم إلى تفصيلٍ واجمالي . ثم تفرض 
القسمة نفسها افتراضا على العلم « الإشي + هل هو احمالي دون تفصيلي وهو مآ يجيز 
الجهل أو هل هو تفصيلي وبالتالي يشارك العلم الانساني وهو العلم المقرون بالجهل 
أي العلم المقيد المنفى عن « الله »22150 . وهل هذا تحليل علمي آم موقف وجداني 
خالص باتهام الانسان بالنقص وتبرئة « الله » عنه ووصفه بصفات الكمال؟ والعلم 
اما فعلى ى) نتصور أمراً ثم نوجده أو انفعالي كا يوجد أمر ثم نتصوره . الفعلي قبل 
الكثرة ء والاتفعالي بعدها , الفعي قبلي والانفعالي يعدي . وعلم و ألله ه عنيك 
الحكاء فعلى لأنه السبب لوصود الممكنات . علم « الله ؛ ؛ قبلى لأنه ليس في حاجة 
إلى الأشياء . وكأن القبلى أشرف من البعدي ء والاستتباط اكمل من الاستقراء . 
وهو تمسجيد للعقل عند القدماء . وآحياناً يدو المتكلمون عقليئ مثل الحكياء وأحياناً 
أحرى حسيين مثل الأصوليين . ولكن تمتاز الصور العقلية عن الخارجيية عند 
الحكاء بأنها غير متمانعة في الحطول بل متفاوتة تحل الكبيرة حل الصغيرة » ولا 
ينمحي الضعيف بالتوي » ولا يجب زواها وإذا زإلت سهل استر جاعهاة' 24 , 


4770 المحصل عمس 54 - ؟// . وانظر سابقا الفصل الثالث . نظرية العلم . 

(574؟) عند القاضي المعلوم غير المجهول ضرودة . 
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وتثار من جديد قضية العلم الضروري والعلم النظري ء وهي قسمة العلم 
الأساسية في نظرية العلم في صيغة سؤالين : هل يستند العلم الفسروري إلى 
النظري 6 والاجاية بين النفي لأقتضائه توقف الضروري "على النظري وبين 
الاثبات. والثانيى هل يتقلب العلم الضروري والنظري؟ وتتراو.ح الاجابة أيضاً بين 
النفي » وآلا لاز الخلوعن الضروري وهو محال بالوجدان, وبين الاثبات لتجانس العلوم 
أو النفي في الضرووي الذي هو شرط لكمال العقل والاثبات فيما غير ذلك”'2'7. 
ويهوز إنقلاب النظري إلى ضروري أتفاقاً ليس بخلق «ال» علياً ضرورياً كيا يقول 
الأشاعرة بل لتفاوت الناس في القدرة على عارسة الحدس وإدراك البداهات . وقد 
منع المعتزلة هذا الخلق في العلم و بالله » وصفاته لآن الانسان مكلف به . والفرق 
بين هذه الموضوعات في نظرية العلم وفي نظرية الوجصود أنها في الأولى مستقرة عن 
حيث البداء والحكم في حين أنها في. الشانيية مجرد تساقؤلات تثبت أن العلم أحد 
مظاهر الكيفيات النفسية ولا ميم بناؤه ولا أحكامه . فاحكام العلم في نظرية العلم 
صريحة وهي استحالة إنقلاب الضروري إلى نظري أو إستناده إليه وإلا امتنعت 
بداعات الحس وأوائل العقول . 

كذلك يشار موضوعا الحس والعقل في نظرية الوجود كيا أثيرا من قبل في 
نظرية العلم مع هذا الفرق في الاستخدام بين الحالتين . فأدراكات الحواس علمٍ 
متعلقاتها عند الأشعري. وخالفه الممهور نظراً لاختلاف العلم عن الرؤ ية نظرا 
لخداع الحواس وحدود المعرقة الحسية . وهنا تبدو الأشعرية نظرة حسية للعالم في 
الصئة الضرورية بين الحس وموضوع الحس أي بين الادراكات والمدركات . وارتباط 
اليصر بالعلم ارتباط جوهري ولكن لا يجعلهما متمائلين . فالبصر مصدر لادة علمية 
دون أن يكون هو العلم إِذ يستطيع العلم بعد ذلك أن يستغني عن البعبر . ويعاد 
ذكر الفرق بين الانطباع الخسي والادراك في نظرية الرؤ ية . فالأول خروج شعاع 
من الشيء تجاه البصر في حين أن الثاني مقابلة هذا الشعاع الأول بشعاع من البصر 
إلى الشيء . ومن ثم يتم الادراك كوعي بالمْبضَر . الشعاعان المتبادلان بين العين 


(41؟) هذا هررإي القاضي وإمام الحرمين . 
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والشيء هما في الحقيقة بين الشعور والشيء . لا يتم الادراك إذن إلا بتوجه الآشياء 
نحو الشعورء وبتوجه الشعور نحو الأشياء . الأول دون الثاني انطباع حسي 
والثاني دون الأول وعي فارغ بلا مضمون . وقد رفضى المتكلمون النظرية الضوئية 
في الادراك حرصاً على تفسير صفات السمع والبصر في « الله » بلا حاسة أو شيء 
أو شعاعء وكأن الفكر الديني عامل محدد للفكر العلمي إن إيجاباً أم سليا؟*”© . 


ومحل العلم الحادث غير متحين عقلاً عند الأشاعرة بل يجوز أن يخلقه « الله » 
فى أي جوهر أراد . ولكن دل النقل على أنه القلب7**'؟ . وعند الحكياء محل 
الكليات النفس الناطقة المجردة لبراءتها وحمل الحزئيات المشاعر العشرة الظاهرة 
والباطتة . فالعلم في الحس والتفس والعقل ومجموع ذلك كله هو الشعور الذي 
سماه التقل القلب أو الفؤاد . ولا يمكن أن يخلق ١‏ الله » العلم في الحماد لآن شرط 
العلم حياة الشعور0**'؟ . وقد تكون مراتب العقل هي مراتب النفس . وقد تبيدو 
في العلم كأحد مظاهر الكيفيات النفسائية كمبحث من مبلحث الأعراض . وقد 
تبدو في النفس كجوهر متصل بالبدن ومقدمة لاثبات الجواهر المفارقة . فعند 
الحمكاء لتعقل أريع مراتب : العقلى اطيولا ني وهو الاستعداد المحض ٠‏ قوة بلا 
فعل ء. والعقل بالملكة وهو عقل حادث وظيفته العلم بالضروريات ويحس 
بالجزئيات » والعقل بالفعل » وهو مكلة استنباط النظريات من الضروريات ؛ 
والعقل المستفاد تحضر فيه النظريات ولا تغيب عنه . وهي نظرية أسطورية صرفة 
يعكس نظرية المتكلمين الحسية . فإذا كان العفل عند المتكلمين مرتبطا بالمس فإنه 
عند الحكياء متعلقاً بمصدر آخر للعلم من ارج العالم كها هو الخال في النظرية 
الاشراقية التي استقرت عند الحكياء من الصوفية وهي صورة شعرية تخالصة تقوم 





:؟) : والمتكثمون محتاجون إلى القدح في هلأ الاحتمال ليمكتيم بين أنه تعالى سميع بصير ؛ المحصل 
لو الى 
الردعة شل ان في ذلك ذكرى من كان له قلب »ء ط فتكون هم قلوب يعفلون بها أو أذان يسمعون 
بها ». # أقلا يتديرون القران أم على قتوب أقفالها » . 
(47424 العقل هو العم ببعضى الضروريات عند الأشعري أي العقل بالملكة. وليس العلم بالتظريات لأكه 
مشروط بكمال العقل . وعف الرازي غريزة يتبعها الع الم بالضروريات عند سلاسة الآلات ع 
فالنائم لم يزل عقله وإن لم يكن عالا . 


كدت 


على تشبيه الضوء أو النقش ء لا تعطي أي دور للحس ولا للعالم الطبيعي وتجعل 
النفس سلبية تخالصة عليها استقبال المعارف ولا تضم في حسانبيها أي نقد للمعرقة 
من -جسراء النسيان . وهل يمكن للنفس أن تتذكر كلى شيء ما دامت فقي جلباب 
البدن ؟ ولكن بالاضافة إلى ننظرية المتكلمين الخسية ونطرية الحكاء الأسطورية 
هتاك نظرية الأصوليين العملية السلوكية . فالعقل مناط التكليف اجماعاء والددظر 
وأجب عقلا وشرعاً واجماعأة(*1؟) . 


الارادة * والارادة عتد المعترلة هو اعتقاد النهم أو ظنه : دوقيل ميل 
يتبع ذلك وهو مغاير للعلم . هي ميل نقسي نحو حلب تقع أو دفع ضرر ومن ثم 
فهي في حاجة إلى مرجح ء وهي عند الأشاعرة غير مشروطة باعتقاد النضيع أو الميل 
أليه . هي أستوآء الطرفين دون ما حاجة إلى مرجح مثل اإشارب من السبع على 
مساقتين متساويتين ٠‏ والعطشان الذي لديه قدهان من اللاء متسأوياث من جميم 
الوجوه ؛ والجمائع الذي لنيه رغيفان » وهو مستحيل إنسانيا إذ ييظل السلوك 
و تنو قثببه الحباة باه داقع أو هرحس 25450 1 والارادة مخايرة للشهوة لآحما تتعلق بنفسها 
دون الشهوة . كبا أنبا قد تكون للكريه مثق الدواء دون أن تشتهيه بل تتنقر عتها , 
وهي في نفس الوقت غير التمتى لآنبا تتعلق بمقدور مقارن حاضر أو مستقبل غير 
حال أو ماضص + ثم تثار عدة قضايا أخرى تخرح عن نطاق هذا الوصف المادي 
للإرادة إلى وصف تأمق حالص ثم إلى قكر دينيى صريمح شل هل ارادة الشيء 
كراعة لضده ؟ والحقيقة أن أمور الحياة ليس فيها تضاد عقلى فقد يريد الانسان 
الشي ء وأا يكره صده , فالتحليل العقق والقلب المنطقي تسبي » والموقف» الوجودى 
شيء أنصر . كيا تشار عدة مسائل أنخحرى عقلية نظرية صرفة تفقد دلالتها على 
المستوى المادي مشل هل إرادة الفسدين ذاتية أم مسوضوعية ؟ أو تثار قضيسة حرية 
الأفعال كاستباق للموضوع الذي سيتأسس فييا بعد في نظرية الأفعال أو في أصل 
(75) المواققت من 148-544 ؛ طوالع الأثوار من /50 ؟ أصول الدين ص 48 . 
(540) في العراث الغري استعمل « ببوريدان » من فلاسفة القرن الرايم عشر نفس الأمثلة لبيان 

استحالة حرية استواء الطرفين بلا مرجع . ولكتدا لا نحيل إلى هذا التراث نظراً لأنه موضوع 

القسم الثاني من ١‏ التراث والتجديد » وهوه موقغئا من التراث الغري » . 





* ثم 


العدل . ثم تبدأ التساؤللات تتطور شيثاً فشيفاً حتى تخرج من التحليل ادادي 
للارادة إلى التأملات الدينية الخالصة مثل أن الارادة تفيد متعلقها صفية + للفعل 
طاعة ومعصية ء وللقول أمر وتهديد وذلك لربط الارادة بالفعل والفعل بالصفة 
وعدم الاقتصار على الميل أو الاعتقاد بالنقع وبالتالي دخول حكم القيمة على حكم 
الواقع ”224 . ومئل تساؤ ل : هل تسلسل الارادات إلى الوراء للحصول على ارادة 
أولى ضرورية ؟ وهنا يتم الخروج عن الارادة الانساتية إلى الارادة و الإلطية » . 
والعرض موضوع البحث هي الارادة الانساتية . أما الارادة القديمة التي توجب 
المراد آأتفاقا فهي مجرد افتراض عقإ يتغلب صلل مصاعب الارادة الانسائيسة 
« الحادثة » ويتعخلى عن ضعفها ووهنبسا ويقلب الضعف قوة والوهن عزماً . في 
حين أنه جوز اتجاب الارادة الحادثة للمراد إذا كانت قصدا إلى الفعل فالقصد يتقدم 
على الفعل قبل العزم والخزم وبالتالي يسترد المعتزلة للانسان ما سلبه الأشساعرة مته 
وأعطوةه لغيره وهو : الله اع 

+ .القدرة : والقدرة تعادل العلم في الأ*مية في الكيفيات التقسانية . وعي 
صفة تؤئر وفق الارادة فخرج ما لا يؤشر كالعلم ومالا يؤثر لا على وقق الارادة 
كالطبيعة . القسدرة هي قوة الارادة . القذرة عي القوة والارادة هى التنفيسلء 
والتحقيق . هي عند البعض سلامة البنية عن الآفات وعند أعمرين بعض القادر 
وقيق بعض المقدور حيث يصعب التفرقة بين القدرة كذات والقدرة كموضوع أي بين 
الارادة والفعلل . وتنقسم الأفعال المقدورة إلى ما يماج إلى آلة وإلى مالا محداج ‏ 
فالقدرة أوسع وأعم وأشمل من الات التنفيذ اليد أو اللسان . والقدرة غير المزاج . 
فالمزاج من الكيفيات المحسوسة بينيا القدرة من الكيفيات النفسائية . وقد مائع 
المزاج القدرة إذ أن بالقدرة إرادة وروية وقصد وغائية وهدف وعلم في حين أن 
المزاج أقرب إلى الخلقة والغوى . والقوة تقال للقدرة لأنها جنسها ء وهو عبد التغيير 
في أخصر . وأخيراً الخلقة ملكة تصدر عنها الأفعال يلا روية » وتنقسم إلى فضيلة 
(290؟) هذ! هو موقب القاضي وأبن عبد لله اليصرى ء المراققت من 1548 +58 4؛ المحصل عن 14 


ناو 7 
(44؟) هذا هر موقف النظام ‏ 


ورذيلة » الفضيلة الوسط والملكة الآطراف اء وهو مغاير للقدرة لأنه طبيعة وفطرة 
أي قوة طبيعية ولبست إرادية . والعزم هو جزم الارادة بعد التردد . أي هي 
الارادة الخاسمة المنفذة . وطريقة إثياتها الوجدان إذ يشعر مها كل إنسأن من نفسه . 
وقد تثبت عندما يأتي الفعلى من بعض دون البعضض الآخر فيظهر الفرق بين القدرة 
والعيج (51:5) . وقد تثبت عند العلم بصحة الشخص . والخحقيقفة ان القدرة 
إحساس بديبي يدركه كل انسان بوجدانه حتى علد وجود الموائع التي تسبب العجزر 
الطارىء فإذا سألنا : هل المقدور تابع للعلم أم للارادة؟ نجد أنهاء نفس المسألة التي 
عرض نا الحكماء بالنسبة إلى الخلق . هل الخلق بالعلم ضرورة أم بالارادة 
اختيناراً . وأصلها مسألة في القدرة الانسائية ثم تعميمها واطلاقها ورفعها إلى 
مستوى خارج عن التطاق الانساني . المقدور تابع للارادة عند المعتزلسة لأهها حقيقة 
القدرة ولا يكون تابعاً للعلم لآن صاحب الملكة يصدر عنه أفعال لا يقصدها . 
والعلم بذآته المني على تصديق يتحول بالفسرورة إلى فعل متجاوزاً القدرة على 
حلاف العلم الأقل تصديقا واقتناعا فإنه في حاجة إلى القدرة . وقد توصل المعتزلة 
في فروعهم على القدرة إلى «عتبة الجهد »؛ أي إلى آخر حد يمكن للقدرة أن تتحمله 
وذلك في عدة تساؤ لات مثل : هل من يتمكن من حمل مائة وزن ويعجز عن حمل 
مائة أخرى يقال له عاجز ؟ كل قدرة لطأ حد أو عتبة لا تتتجاوزها . وهذا لا يتناق 
مع أصل القول بتعلق القدرة بجميع المقدورات . ومثل : إذ! حمل شعخصان ماتثتي 
وزن هل تم الحمل بقدرة كل وإحد مما يلزم اجتماع قادرين على مقدور واحد آم 
بقدرة مشتركة؟ والاجابة بطبيعة الخال بالقدرة المشتركة لأن اجتماع مقدورين ممكن 
إذا كانت القدرة مشتركة بين قدرتين انسانيتين كيا هسو الخال فقي العمل الجماعي 
وليس بين قدرتين غير متكافتتين حيث تبطلع القدرة الكبرى القدرة الصغرى كما هو 
الخال بين القدرة م الإلمية » والقدرة الانسائية . 


ولكن هل تغيب القدرة في ساعة المنع أو العجز أو النوم ؟ هل الممنوع عن 
(44؟) يأتي الفعل من البمس دون البعض عند الهمداني من للعشزلة » والعلم بصصحة الشخص عند 
الجباثي . 


+ +*ت 


الفعل قادر عليه؟ منعه الأشاعرة إذ أن القدرة مع الفعل ٠‏ والله » لم يخلق القدرة 
دون ما حاجة إلى ضد . وجوزه المعتزلة لأن العجر يضاد القدرة والمدع المقدور 
وجودياً مضاد للمقدور . والحقيقة أن العجز والمنع من الطوارىء والقدرة هي 
الأساس ليست بخلىق خارجي بل بفعل داتملى وباحساس وجداني بديبىي ويتمسك 
بحقوق الانسان وبحقه في الفعل وبأدائه لرسالته . العجر عرض مضاد للقدرة أو 
عدم القدرة أو نفي للعرض7' "2 . فالقدرة هي الأساس والسجز طاريه عليها . 
أما عجز المتحدي عن معارضة القران فهي قدرة نسبية على التحدي والخلق 
والابداع وليسست عجرا إلا عند من قال بصسرف الدواعي ومن جعل قعل الله » 
مسبياً لعيجز ء وإرادة و الله » نفياً للارادة الانسانية فيقضي على تكافوٌ الفرص منذ 
البداية من أجل ممارسة التحدي والاتيان بالخلق المشابه . وهل آلنوم ضد القدرة ؟ 
اتفقت المعتزلة وكثير من الأشاعرة على امتناع صدور الأقعال المتقنة المقصودة من 
النائم وجواز القليلة منبا بالتجربة . أما الرؤ يأ فخيال باطل عند المتكلمين عامة 
والمعتزلة خخاصة لفقد شرائط الادراك ء وعند الأشاعرة لخلاف العادة. ولم يثبتها إلا 
بعضص الأشاعرة وهسو ما ساد قِ وجداأئنا! القومي عق إلآن2**02 . وعند الحكياء 
يوجد المدرك في النوم في الحسى المشترك يرد على الئفس من العقل الفعال ثم يليسه 
خيال الصور أو يرد عليه من الخيال ما إرتسم فيه من اليقظة فمن دام في فكره 
شيء رأه في منامه » وذلك موضوع تفسير الأحلام في علم النفس . وللمعتزلة عدة 
فروع على هذا الأصلمبا :هل يخلو القادر عن جميع مقدوراته؟ جوزه البعض على 
الأطلاق وجوزه البعض الأشر عند المائع ومئعه علد عدمه في اللباشر دون 
التولد2"*”9 . فالانسآن مهما كان عاجر! فإنه قادر على فعل شيء سواء كان مباشرأ 
أو توليداً . لا يوجد إِذِن عجر مطلق . ومثل : هل الترك عدم فعل المقدور ؟ قيل إن 


(٠6؟)‏ العجز عند أي عاشم عو عدم المقدرة وعند الأصم من ححيث نيه للأعراض . والاجتماع هنم 
التحريك عند الحبائي وعو فرع إن عدوم مقدور مع أنه قد موز الاجتماع التحجريك أكثر ما 
تجبوزء القدرة الواحدة كيا عو الخال في العمل الجماعي . 

(581) ومنعه عن الأشاعرة الأستاذ والاسفرايتي . 

(525؟) جوزه أبو هاشم و؟تباعه مطلقا وجوزء حاتي دك المائع : 


ت٠١‎ 


كأن قصداً يتعلق به الذم . وقيل إنه من أفعال القلوب . وقيل انه فعل الضد لأنه 
مقسدور والعدم مستمر . والحقيقة أن السرك عدم فعل المقدور وليس العجز عن 
الفعل . 

وإلى هذا الحد يغلب الفككر العلمي في ليل القدرة على الشخر لايق . 
ولكن تظهر عدة تساؤٌ لات كي تعطي الغلبة للفكر الديني على الفكر العلمي مثل 
هل يجوز مقدر بين قأدرين؟ بطبيعة الخال جوزته الأساعرة مطلقاً لأن قذرة العبد 
غير مؤئرة مع شمول قدرة وال +299 . ومنعه المعتزلة لامتناع قدرة غير مؤثرة . 
واتفق الأشاعرة على امتناع قدرتين مؤ ثرتين وقدرتين كاسبتين لأن الكسب هو خلق 
د الل » للقدرة الحادثة . وقد نفى البعضى القدرة الحادسة تامأ وقال بالخبر وهمي 
مكابرة لآن هناك فرقا بين الصاعد بالاختيار والحابط بالضرورة2**0 . والحقيقة أن 
هذه مسألة ستأي في موضوع خلق الأفعال ولا تدخل في المقدسات النظريية العامة 
التي تحماول وضع أوليات للفكر والوجود دون أن تدخل بعد في موضصوع العقائد . 
ومع ذلك ء وف هذا الوقت المبكر في تحليل القدرة كأحد الكيفيات النفسانية يظهر 
الصراع بين نظريتي البر والكسب من ناحية وحرية الأفعال من ناحية أخرى نظر! 
لاستحالة تعلق مقدور بين قادرين . فالحسر يضحي بقدرة الانسان لاثبات قدرة 
وإلل و.ويماول الكسب إدخيال قدرة الانسان في الحساب ولكنه مجعلها مشروطة 
بقدرة « الله » وبنفي استقلالها . وتدافع حرية الأفعال وحدها عن القدرة الانسانية 
بصرف النظر عن أي اعتبار إخخر فقدرة الانسان وحريته هما الأولى بالدفاع . يمكن 
تعلق المقدور بقادرين انسانيين مشل اشتراك اثنين أو أكثر في عمل واحذ في أن 
واحد أو على فترات وبالتالي يكون العمل الجماعي مقدورا لأكثر من قدرة ولكتها 
قدرات على مستوى وإحد 2 وليستث قدرة حادثة وقدرة قديمة أو قذرة لسبية وقدرة 
مطلقة.ولا تتعلق القدرة بالضدين بل بمقدورين مطلقاً عند الأشعري بناء على أن 
القدرة مع الفعل بيئيا تتعلق بجميع مقدوراته عند المعتزلة . وعند فريق ثالث قد 
تتعلق القدرة القائمة بالقلب بجمييم متعلقاتها دون الجوارح » كل واحدة مهأ 


وه*) جوزه أبو إلسين البصري مطلقاً . 
(524) هو القول المشهور لحهم بن صفوات . 


تتعلق بجميع متعلقاتها إما حون متعلقات الأخرى أو فكل منبا لا يؤثر في متعلقات 
الأخرى تنظرا لغياب الآدلة أو تتعلق القدرة القلبية بمتعلقها دون العضوية2*0 . 
والقفرة عي مجرد القرة على مبد! الأفعال المختلفة » نسبتها إلى الضدين سواء قبل 
الفعل - وتطلق أيضاً على القوة المشجعة لشرائط التأثير وهي لا تتعلق بضدين في 
حال الشعق 297 , والحقيقة أن القدرة على عمل القسد ممكنة نظرا من حيث القوة 
الجسمية ولكتها قد تكون مستحيلة من حيث القصد والهدف والغضاية والمصلحة , 
فالقدرة على القتل موجودة جسمانياً ولكنها تعارض المدف والقصد وهي المحافظة 
على الحياة . ولا فرق في ذلك بين أفعال الشعور وأفعال الجوارح ء بين الأفعال 
الداخلية والأقفعال الخارجية2*9 . ولا يوجد حل نظري ومقياس مجرد لصنق 
الآراء بل يوجد وصف القدرة على الفعل في موقف محدد . 

وفي موضوع القدرة تبحث عدة مسائل تدخل في الجبر والاختيار مشلى حد 
القدرة بأنبا سلامة الأعضاء كيا هو الحال عند الأشاعرة أو أنها شيء متحيز يدل على 
الاختيار كما هو الحال عند المعترئةء أو بحث صلتها بالفعل على هي مع الفعل مثل 
الاشاعرة أو قبل الفعلى ومع الفعل ويعد الفعل» أي القصد والتحقيق والايقاع مثل 
المعتزلة . وكذلك العجر هل هو صفة وجودية أم صفة عدمية ؟ وتتم التساؤ لاعت 
على نحو مادي صرف بتحليل القذرة الانسانية ككيفية نفسانية مم تواري الفكر 
الديني إلى أقل حجم . فالقدرة مم الفعل لا قبله ولا بعده في نظرية الكسب 
الأشعري المشهورة . وعند المعتزلة قبل الفعلل . ومنهم من قال سقائها حال 
الفعل . وإن ل تكن قدرة عليه فهي شرط البنية . ومنهم مننقاه لآن إيجاد الموجد 
محال ولآنه يلزم القدرة على الباقي ولأنه يوجب حدوث قدرة والله » وأنه يلزم 
تكليف الكافر بالايمان . لا تبقى القدرة غير متعلقة فهي تتعلق بالفعل قبلهأ 


(5057؟) القدرة مم الفعل عند الرأزي . 

2589 القدرة عل أفعال الغلوب معها وعل أتمال الجوارج قبتها عند العلاف أي أن أقمال الشعور 
الدإعلية تصاحبها القدرة معها لا قبلها . هذ! في أفعال الشعور الباشرة الحدسية وليبست الارادية 
التي تتبع الأرادة والعزم والتصميم . 


وبعدهاأ ء الفاعل في الأولى يفسل وفي الثانية فعسل وف الثالثة مفعول (2*48. وقد 
تولد القدرة في محال متفرقة حركات إلى جهات مختلفة وأما في عال مجتمعة فلا . 
وذلك يتوقف على نطاق الفعل يمكن أن يكون في جهات غتلفة أو في مسال مجتمعة 


إثر مماضرة 2 طلا متشركين أو متسح معي 15550 


وبالرغم من أن الكلام لا يدخل ضمن الكيفيات النفسائية سل ضمن 
الكيفيات المحسوسة نظراأً لارتباطه بالسمعء الأصوات والحروف » إلا أنه يشار 
إليه كملحق للكيفيات النفسانية نظراً لأنه أيضاً كلام نفساني أي معان في الشعور 
قبل أن تتخارج إلى أصوات وحروف . وقسل أن يتحول إلى صفة مطلقة لذات 
مشخصة فى التوحيد ء كبا تظهر بعض الكيفيات النفسية الأخرى المتصلة بالارادة مثل 
المحبة وقيل هي الارادة » محبة و الله ؛ لنا ارادته لكرامتنا ومحبتنا و لله » إرادتنا 
لطاعته . فالمحية عاطفة . وكذلك الرضا وهو الارادة عند المعتزلة وترك الاعتراض 
عند الأشاعرة . وكلاهما جانبان للارادة المعارضة والتسليم » فالرضا فعل وليس 
ترك فعل . إيجاب وليس سلب223*0 . وعلى هذا الندحو يمكن الاستمرار في تصنيف 
العواطف والانفعالات الانسانية حول الكيفيات النفسية وبالتالي تمحي التفرقة 
الأولى بين الانفعاليات والانفعالات . 


بقية الكيفيات النفسانية : يذكر القدماء منبا ما يكون أدخخل إلى 
احالات الجسمية منبها إلى الكيفيات النفسانية مثل اللذة والأثم » والصحة والمرض » 
وترك العواطف والانفعالات الانسانية وهو ما عرضه الصوفية في الأحوال 
والمقامات » وما عرض له الحكاء بأسم انفعالات النفس أو قوى النفس أو فضائل 
النفس . 
(558) الفاعل في المالة الأولى يفعل دفي الثانية فعلى عشف الجيائي ١‏ وسيقصل في الأول ١‏ وإلثائية يفعل 
عند إبئه » ويغعل مطلقاً عند أبن المعتمر , 


9 ألظر الموضوع كله في المواقف صن 38٠+‏ 9169 ؛ الملحصل ص 8 - 9/4 ؛ أصول السدين ص 
45-1 . 


(7850) المواقف من /إ6١‏ ؟ الملحصل ص هلا 


فاللذة والآلم بديهيان يشعر كل إنسان بهيا . لذلك لا يُعرّفان . قيل اللذة 
إدراك الملائم »والملائم كمال الشيء . وعنذ بعض الأطباء لا توجد لذة بل يوجد 
فقط دفع الألم60') . واللذة والألم صفتان مختلف في نسبتها إلى الذات المشخصة 
لوضوح أساسها الانساني الخالص وما مهما من نقص وعيب وسلب وعدم . ولكن ا 
ظهر الانسان داخصل الكيفيات فقد ظهر يكل ابعاده النفسية والحسمية . المسية 
الاتقعالية , 
أما الصحة والمرض » فالصحة ملكه أو حالة تصدر عنها الأقمال 
الموضوعةمنها سليمة. تنطبق على الحيوان وعلى الانسان. هي كيفية للبدت في مقابل 
المرضص ٠‏ حالتان له مثل اللذة والأ]250) . ويظل السؤال لم التوقف عند هذ! الحد 
في الكيفيسات النفسية ؟ إين الاحترام والتبجيسل ؛ القسرح والحزن . القبيض 
والبسط . الخوف والرجاء إلى إخخر ما قاله الصوفية والحكياء في اتفمالات الحس أو 
حالات الوجدان أو فضائل النفس ؟ لقد بدأت الكيفيات تأخذ طابعاً حسياً ماديا 
مما كان يؤعصل لتأسيس علم النفس ١‏ الفيزيقي » والانتقال من دراسة التفس إلى 
البدن ى! هو واضح في اللذة والألم وفي الصحة والمرض . ولكن يبدو أن الفكر 
الديي أوقف الاتجاه حتى يستطيع بعد ذلك رفم هذه الكيفيات النفسانية إلى درجة 
الصفات المطلقة للذات المشخصة . وهل يمكن اعادة التصنيف والاختيار بين هذه 
الكيفيات النفسائيةدون حد أدنى ودون حد أعلى خاصة لو كانت النية أسقاطها عل 
الذات المشخصة واستعماهًا لوصفها قياساً للغائب على الشاهد ؟. وقد بدأت 
باقى الكيفيات التفسانية في صورة ثنائية متعارضة مما كان يؤهل إلى البحث عن 
الأسس الاجتماعية للحالات النفسية . قاللذة والآلم » والصحة والمرض تشير إلى 
أوضاع اجتماعية» أوضاع الدرف والفقر ء النعيم والبؤس ء البطنة والجوع . 
التخمة والشظفب ء أمراض الوفرة وأمراض الحرمان . وهو ما لم يتم في الكيفيات 
(751) عوابن زكريا الرازي الطبيبه . 1 
(7519) المرافدا ص 4ه1 - 15١‏ ؛ إصول الدين من 48 . والياحث كلها ابتداء من هنا حتى ابر 
مبحث الجواهر أصيحت بلا دلائة عند المحدشين دون تطوير هذا الوتف الذي لا يظهر إلا في 
حذف هذه الأجزاء من المقرر حسب منيج 9890 لقانون رقم 195 المواققت عن 185 . 
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النفسائية الأولى . فقد ظهرت الحياة دون الموت . والعلم دون الجهل . والارادة 
دون الوهن » والقدرة دون العجز وكأن صحدة المثال جعلت المتكلم ينسى السواقع 
وبالتالي يعجر عن قياس المسافة بين الواقع واللثال . 

ج - الكيفيات الكمية : قد يبدو التعبير متناقضا فالكيفيات لا.تكون كمية 
والكميات لا تكون كيفية نظراً للتشابل التقليدي بين الكيفب والكم . ومع ذلك 
فالكيفيات الكمية تثل مرحلة انتقال من الكيفيات المحسوسة والنفسانية إلى النسبة 
والاضافة اللذين يبدو فيهيا اجتماع عرضي الكم والكيفف معا لحقا بالكم واستردادا 
له . وهي باختصار الكيفيات التي تعرض للكم اما وحدها فتكون المنفصلة 
كالزوجية والفردية أو المتصلة مثل التثليث والتربيع واما مع غيرها كالخحلقة 
والزاوية . ويعتمد القدماء على تعريفات المهندسين للخط والدآاثرة والكرة 
والاسطوانة والمخروط . هل يعني ذلك أن المفاهيم الرياضية في الحساب والحندسة 
هي موذج الكيفيات الكمية . أي حال الاعداد والأشكال؟ وأيهما أقرب لها مباحث 
الكيف مع المحسوسات والتفسانيات أم مباحث الكم ممع العدد والمقدإر والزمان 
والمكان؟ ولماذا هذا الاقتضاب التام فيها بالمقارنة إلى الكيفيات المحسوسة 
والنفسانية؟ هل يفقد الصوري دلالته إلى هذا الحد؟2555 , 

د - الكيقيات الاستعدادية : وقد يبدو التعبير أكثر قبولً من التعبير السابق 
وذلك لأن الاستعداد كيف, وليس كياأ . وهي مثل القبول ويسمى ضعفاً أو ميلا أو 
تأثراً أو الدفع ويسمى قوة . القبول من الملاءمة واسدفع من المفاخصرة . وهذا 
بخلاف قوة الفعل . يبدو أن الكيفيات الاستعدادية أقل بكثير مما يمكن أن تكون . 
فهي التي توصل التهيؤ والامكانية والتحقق وكأن المحسوسات والنفسائنيات 
والكيفيات الكمية ما هي إلا مقدمات لاعداد النفس وتبيثتها إلى شيء . ولذللك 
تبدو مباحث الكيف مغلطحة للمغاية في المحسوسات والنفسانيات ومضمرة للغاية في 
الكيفيات الكمية والاستعدادية أي في التعامل مم صور الأشياء وفي إعداد النفس . 
وهل هي القبول والدقع فقط أم هناك الاقدام والاحجام وغيرها ؟ وما صلتها 


(535) المواققف صن 151-1559 + طوالع الآثوار من 1٠١٠١‏ . 
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بالعواطف والانفعالات ؟ وهأ عددها وما تصنيفها؟ هل هى قطرية أم مكتسبة؟ هل 
هي حالات أم ملكات؟ هل فقدت دلالتها بالنسبة للقكر الديي؟ هل إ-سجم الفكر 
العلمي من الدخول في الفكسر الرياضي في الكيفيات الكمية وني علم النفس في 
الكيفيات الاستعدادية ؟ هل يمكن للفكر المتوقف في هذه المقدمات النظرية أن 
يستعيد نشاطه ويستأنف تقدمه53292) , 

غ# ب الشسية : وبعد إلكم والكيف تأتي النسبة . وتأتي وحدها عند القدماء في 
صيغة الجمع « النسب » في حين أن الكم والكيف والاضافة في صيغة المفرد . 
والنسب من الأعراض لأنها متغيرة . وهي أقرب إلى مباحث الكم لأنها تشمسل 
الأكوان على مصطلح المتكلمين والأين على مصطلح الحكماء ء وبالتالي فهي أقرب 
إلى المكسان ء وهومن مساحث الكم كالسند والمقدار والزمان . والآين أكبر من 
مبحث الأكوان نما يدل على انتشار المكان على الأكوإن وامتداد أقوال الحكياء على 
أقوال المتكلمين*''2 . يتحدث المتكلمون عن الأكوان ويعئون بها الجواهر في حين 
يتحدث الحكماء عن الأآين ويعنون به السركة. لذلك ارتبطت مباحث الشسية 
أيضاً يمبحث الجواهر لأنها تتعلق بأعراض الأجسام مثل الحركة والسكون والمماسة 
والمجاورة » والاجتماع والافتراق والتأليف . كا أنها ترتبط بالكيفيات المحسوسة في 
الملموسات وإعتماد اليد ومقاومة الأشياء لها . ومن ثم ارتبطت الأكوان بالكيفيات 
المحسوسة لأنها مدركة حسياً عن طريق البصر أو اللمس . 


وقد أثبت الحكياء المقولات النسبية وأنكرها المتكلسون إلا الأين لعدة وجوه: 
معها أنها لو وجدت لزم التسلسل لأن مملها يتصف بها ء ووجودها إليه نسبة ولآن 
أجزاء الزمان بعضها لبعض نسية . ولو وجدت لوجدت الاضافة وهي لا تتحقق 
إلا بوجود المنتسبين فيوجد التقدم والتأخر معاً . ولو وجدت لزم اتصاف الباري 
بالحوادث لأن له مع كل حادث اضافة بأنه موجود معه وقبله , بأنه متقدم عليه 
وبعده لأنه متأعر عنه2282 _ والحقيقة أن الاضافة للأشياء ونسبتها فيا بيبأ ليمست 
)لواف ص 131 ؛ طرالع الآتوار 0٠١‏ . 
(56؟) في المواتفاء الأكران ص 151 -/1517 7+ اص ) + والآين ص /153 - لا/11 ( 1١‏ عن ) . 

47555١‏ ائبتها ضرار بن عمرو والتزم التسلسل ومن ثم أثبت اعراضاً غير متناهية . وقد اختلف الممسزلة جنم 


5؟آ2 


من الذات المشسخصة التي هي حتى الآن افتراض خالص أو ايمان صرف ء وبالتالي 
فلا خحوف عليها من الحوادث لأنها لا صلة لها بالعام . . واحتجم الكماء ء يأن كون 
السسياء فوق الأرض ومقابلة الشمس لوجه الأرض تعلم ضرورة . وتتفي أداة 
المتكلمين وجود النسب في الخارج وتجعلها مجصرد وجود في العقل من وضع الذهن 
ومن نسيج الشعور ا كان الانسان بؤرة للعلاقات بينه وبين الآشياء وبيئه وبين 
الآخرين . 1 

والسؤال إلآن هل هناك دلالات ديئية هذه الموضوعات ؟ هل تكشف أيضا 
عن الصراع بين الفكر والدين ؟ 

ويدخمل في مباحث الأكوإن عند المتكلمين مواضيع الحركة والسكون والتأليف 
والمجاورة والمماسة والباينة والافتراق وكرد فعل عليها تظهر مفاهيم الكمون 
والطفرة والتولد كتصورات بديلة للحركة والسكون » وكأن هناك تصورين للأكوان 
تصور كمي لللاجزاء وتصور كيف للكليات.. فيا هي الأكوان ؟ إن حصول الجوهر في 
الحيز معلل بصفة قائمة بالجوهر يسمى بالكدائنية والصفة التى هي علتها تسمى 
بالكون . منعه البعض اما لوقوع في الدور واما لأآن الحصول في الحيز اللخصوص 
من تلق «اللهع وكأن «الل» يتدخل في تكوين الأشياء وكيئونتها وسكنها في 
المكان9"')! والأكوان أربعة . لآن الحصول في الحيز أما أن يعتبر بالنسبة إلى جوهر آخر 
بناء على أصوشي . المواقف ص 157-155 . وهم شبه في أن الكون غير الخركة والسكون 


والاجتساع والافتراق . الشامل عن 486 . 48# ؟ وعند أكثر أعل النظر أن الحركة غير 
السكون مقالات ج ؟ .ا ص 8؟ : الشامل ص 444 /ا8: ؛ وإذا كأن الجباتي يرى أن 
الحركة والكون أكوات ؛ مقالات ب 8 ,» صن *؟ 77 . من 41 (في حالة خلق واظده الكون 
ساكنا) الشامل ص م4ة ‏ 445 فعند ؟بي الهذيل الحركات والسكون غير الأكوإن والعماسات. 
الشامل من 84؟ 4‏ 275 . الحركة والسكون مدركات باليصر واللمس والتاليف ملموس وميصر 
عند الخبائي , وهو مختلف لديه باختلاف الأشكال وقد يقع مباشراً . وقد يتولد التأليف من 
مجماورة الرطب لليابس دون أن يكونا شرطين له عند أكثر امسحولة . وإذ! كان مباك اثفاق على 
بقاء الأعراض عند المعتزلة فإن الاختلاف في بقاء الحركة . نفاها الجبائي وأكثر المعتزلة . وآثبت 
أبو هاشم وأكثر المعتزلة بقاء السكون واستثنى الجبائي صورتين , المواقف عس 109-355 ؛ 
أصول النين صن +4 - 4١‏ ؛ طوالم الأثوار ص ؟ ٠١‏ الدر التقضيك سن 94٠‏ . 
(7507) منعه الرازي لوقوع الدور ء ومنعه الايحي لآن الحصول في الخيز المخصروص من تبلق الله . 


اوه 


أولا والثشاني ان كان مسبوقاً بحصوله في ذلك الحجيز فسُكونٌ وان كان مسيوقاً 
ببحصوله في حيز آخر فحركة . السكون حصول ثان في حيز أول والشركة حصول 
أول في حيز ثأنٍ . وأما القسم الأول فإن كأن بحيث ممكن أن يتخلل بينه وبين 
الآخر ثالث فهو الافتراق وإلا فهو الاجتماع . والاجتساع واحد والافتراق ختلف 
لأن مته قرب وبعد ومجاورة. وإذا تحرك الاخختلاف (إنه يأتحذ ص؟صورتين : الأولى أذ 
تحرك الجسم مرك أ جوهر الظاهر منه أتفاقاً ثم اختلف في المتوسط المياين . والثاني 
إذأ كان الجوهر مستقراً في مكانه ورك عليه أخسر بحيث تتبدذل المحاذاأة فالمستهر 
يتحصرك . ثم يتغير موضوع الحسركة والسكون إلى موضوع الت اليف والمجاورة 
والمماسة وذلك لأن كل جوهر فرد غشوف بستة جواهر أخرى من جهاته الست . 
فالجموهر القرد له ست مماسات وسث مباينات ١‏ وقد مدع ذلك بعضى المتكلمين . 
التأليفب والمجاورة إذن جائزان. ثم وقم الاختلاف هل المجاورة غير الكون؟ على 
التاليف والمماسة غير المجاورة؟ هل المجاورة واحذة بينيا يتتحد التأليف والمماسة ؟ 
هل المجاورة تأليف؟ هل المماسة نفس المجاورة أم متعددان؟ هل يتغير الكون إذا 
تعرض. لمماسات ويجاورات؟ هل المتوسط من الجوهرين كلما قرب من أحدهصا بعد 
عن الآخر؟ هل يقال للجوهر إذا ماس من جهة إنه مياين من الجهة الأخرى؟ هل 
تيوز المباينة "والافتراق قي حملة جواهر العالم؟ هل سطلق القول بتشساد الأكوان عند 
من لم يجعل المماسة كوناً ؟ بل تصبح الأسكلة نظرية خالصة مثئل : عاذا تعني الحركة 
والسكون؟ هل يحلان فى الجسم ؟ هل هماقي المكان الأول والشاني؟ هل يكون 
الساكن في حال سكونه متحركاً بوجه من الوجوه؟2"'9 . وما دلالة هله 
التساؤلات كلها؟ وهل تكشف عن الصراع الدائم بين الفكر الديتي والفكر 
العلمي؟ هل هو فكر علمي خالص بعد أن قد توارى الفكر الديني إلى أقل حجم 


(14؟) عنف الأشعري والمعتزلة المجلورة غير الكون . وعند الأشعري وحده المجأورة واحدة في مين يتعدد 
التاليف والمماسة , وعند الممترئة المجاورة بين الرطب واليابس تأليف . وف رأي الأستاذ آللماسة 
نفس المجاورة ومتعند تان صرورة . وعلد القساضي لا يتغير الكوت إذا تعرض للمساسات 
ومجاورات . مقالات ج 7 ؛ من 49 ء المرائف صن 3517 /إ45اء الشامل عن /ا؟4 . من 
4 2952 ة , 


له؟ هل يختفي الفكر الالهي أولاً بالفكر الميتافيزيقي ثم ييختفي القكر الميتافيزيقي 
ثانياً بالفكر العلمي7508"». هل الفكر العلمي الخالص دلالة على التوحييد؟ هل 
الفكر العلمي نفسه هو الفكر الديني وبالتالى يكون التوحيد هو الطبيعسة كموضوع 
ومنهج | ونتيجة؟ قإذ! كان الرد بالايجاب يكون القكر العلمي تأصياك للفكر الديني 
وتطوي أله » ويكون الفكر الديني مقدمة للفكر العلمي وجزءاً من تاريخه وأحد 
مراحله التاريخية . ونكون باسقاطنا الفكر العلمي كلية ودعوتنا إلى الفكر الديني بل 
وإلى الفكر و اللاهوت » المشخص قد عدنا إلى اسوراء » وانتهينا إلى حيث كنا في 
البداية » وتكون الحضارة قد أدنت دورتها وعدنا من جديد كيا بدأنا إلى نقطة الصفر 
الأولى . 

وبالاضافة إلى النظرية الآلية للأجزاء مداخلة ويجاورة وبماسة. اجتماعاً 
وافتراقاً بل وتآليفاً حتى في دراسة أفعال القلوب من الارادات والكراهات 
والعلوم والنظر ظهرت نظرية حيوية أخرى للأجسام. تقوم على الكمون والطفرة 
والظهور تتحدى الفكر الديني في نظرية و الخلق من عدم » والذي أنتهى بدوره إلى 
اتهامها بالدهرية وانكار الخاق معها أنها تصور جديد للخلق وهو التخلق!لذاتي . 
فالله » خلق الأشياء دفعة واحدة واكمن بعضها في بعض أصلاً وهو ملاحظ في 
ظواهر الحياة ما أدى إلى اعتراف الفقهاء بها اعتماداً على المس والمشاهدة ومجرى 
العادات7"''؟ .وائبات.الطفرة يؤدي إلى انكار الجزء الذي لا يتجرأ الذي يقوم 


(4574 مثلا عندما يقال إن الثرك معني لأن كل من دون « الله » ترك وباشالي يخطىء؛ من يمل الترك 
لا معني القصل ج ه . ص 174-178 ء كيا يبنو أن الداقع لانكار الاعراضى راجع إلى أن 
وأطدع لا شيء معه ولا شيء يدخيل في نسية معه؛ المحصل صن 6ه 8م" 3 طوائم الأثوار ممى 
4 وقد يستعمل الفكر العتمي لفهم موضوعات القكر الديتي . قعتف آي علي الجبائي وابشه 
أبو هاشم إن الله ه إذا أراد أن يفني العالم خلق عرضاً لا في محل أفنى به الأجسام والجواهر ولا 
يسح في قدرة + الله » أن يفني بعض الجواهر مع بقاء بعضها وقد خلقها تفاريق ولا يقدر علق 
اقناثها تفاريق . الفرق صن 184 ؛ الشامل س 157-151 . 

(90) هذه هي نظرية النظام المتهورة والتي يؤيدها أبن زم في الحياة وليس في الجماد . الفصل 
جاه ء من 34-154 . وقد أيدها الاسكاق أيغاً في الجماد فاثتار كامئة في الطب + ونفاها 
الآأصم وأبو. المثيلى والسكاك . مقالاات ج ؟ ؛ عن 77 74 ؟ الفرق من 97*41 ؛ مبرسمد 
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عليه التصور الآلي الأول . ون حقيقة الأمر أن ائبا ت الكمون والطقرة يساعد على 
الخلق والايداع ومعرفة المراحل والاحساس بالتاريخ والشعور بالزسان وأخذ رؤية 
مستقبلية غائية بدلا من النظر إلى الماضي والتقدم إلى الوراء . يمكن أن يكون الكمون 
والطفرة -جزءا من الثقافة الوطنية للشعوب التامية إذ! كأن ينقصها الحركة والتغير 
ويعؤزها التخطيط المتصل القائم على التسلمسل والرؤية المستقيلية والاحسياس 
بالمراحل » وتساعدها على الابداع الذاتيٍ . كيا أنها تساعد القكر العلمي الآلي في 
الشعوب الصناعية على تجاوز الآلية وحتمية الطبيعة والتحليل الكمي إلى مسزيد من 
التحليل الكيفي والتمييز بين المستويات دون أن تنقلب إلى ضدها وتتحول إلى 
إشراقات صوفية في التفس وف الطبيعة ومن ثم يتحول العلم إلى تصوفه بتحويل 
المادة إلى روح » والدهمومة إلى انقطاع . 


وتعادل مباحث الحكياء في الآين مباحث المتكلمين في الأكوان » فكلاهما 
مبحث في الحركة . والحركة عند الحكياء كمال أول بالقوة من حيث هو يالقوة . 
وهو تعريفب يقوم على أسقاط وجدانيات من لفظ كمال أول كمقولة دينية 
إخلاقية . ويتضح ذلك آيضاً من تعريفهم للنفس بأنها كمال أول . تعريف الأين 
إذن اسقاط من تعريف النفس على الطبيعة » ومن الذات على الموضوعء وهو ما 
يشير إليه الحكياء بحديئهم عن وظيفة التوهم .وللحركة معنيان . الأول التوجه وهو 
كيفية بها يكون الجسم أبدأ متوسطاً بين المبدأ والمنتهى . والثاتي الآمر الممتد من أول 
المسافة إلى آخرها ولا وجود له إلا في التوهم . كل هذه التقسيمات إذن من صنع 
الفكر المثالي وريث الفكر الديني قبل أن يتحول إلى فكر علمي . ومقولات الحركة 
أريع . الأولى الكم وهو التختخل وضده التكائف , والنمو وعكسه الذيول . 
وإلثانية الكيف وأخركة فيه تسمى استحالة ؛ والثالتة الوضع مثل حركة الفلك ؛ 
والرايعة الآين وهو التقلة التي د يسميها المتكلم حركة . وبأقي المقولاات لا به تقع فيها 





د ) عن ة1 ؛ الملل والتسجل جداء عن 88 14 ؛ الالتتصيار صن 1590 من ؟؟1 ؟ 
القفصل ع ه . ص 1179# د غثن؟ 1 : الشامل من 474 415 مقالات جه 1 + من 1955 :+ من 
ماد ةؤ. 
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الحركة مثل الجوهر والمضاف والملك والتى وأن يفعل وأن يتقفعل . فالجوهسر تتبدل 
صورته ء والمضاف طبيعة غير مستقلة ء والمتى وجود الجسم فيه يتبع الحسركة وكل! 
الملك» وأن يفعل وأن ينفعل أثبت البعض فيهها حركة. وفي حقيقة الأمر إن الجوهر 
مبحث خاص والمضاف مع الملك أحد أقسام الأعراض بعد السبةء والتى أي 
الزمان دنعل في الكم مع العدد والمقدار والكان . أما أن يفعل وأن ينفعل فهو جزء 
من مباحث الكيفف في الكيفيات الاستعدادية . ومن ثم توضع مقولة الآين سوضع 
الصدارة وتتفاوت المقولات الأخجرى بين الاثبات والانكار إذ يتداخسل الأين والمكان 
والحركة والسكون والقوة والفعل والكمال الأول والكمال الثاني معاً لتكوّن أبحاثاً 
في المكان والحمركة تحت عرض الأين . وهدا يبدو الوجود وكأنه وصقف لوجود 
دينامي تتقلب عليه الأعراض . والعلة للحركة الطبيعية ليست الجسمية والا دامت 
الحركة بدوامها ء وليست الطبيعية لأنبا ثابتة فإن لم تكن المادية أو الصورية فلم تبق 
إلا الفاعلة أو الغائية » آثر المتكلمون الأولى نظراً لسيطرة الفكر الديني والحكاء 
الشائية نظراً لسيادة الفكر الفلسفي . وتقتضي الحركة أموراً ستة: مابهأي 
الفاعلء ماله أي المحل . ما فيه أي المقولةء ما منه أي المبدأ . وما إليه أي 
المتتهى + شم المقفدار أي الزمان . وقد زادت هذه القسمة على القسمة الرباعية 
الأولى شيئين المقولة والزمان . ومع ذلك فالحركة وإحدة . ووحدة الأصركة امأ 
شخصية أو نوعية أو جنسية . الأولى وحدة عا له ء والثانية وحدة ما فيه وما مله 
وما إليه ؛ والثالثة وحدة مأ فيه . وقد تكون الحركات متضادة بشرط دخويها تحت 
جنس وإحد ء وتضاد الشركات ليس لتضاد ما فيه بل لتضاد ما إليه أي الغاية 
والمنتهى . والخركة ليست كما بالذات بل بالعرض وتنقسم ثلاثة أقسام امأ بحسب 
المسافة أو بسسسبه الزمان أو بحسب المتحرك . وما يوصف بالجركة اما أن تكون 
الحركة فيه بالحقيقة أو بالعرض مثل السفينة والراكب . والأول إما أن تكون اللتركة 
ف غييره وهي الحركة القسرية أو فيه أمامم الشعور وي الارادية أو لا وهي 
الطبيعية مثل حركة النبات .والحركة أما سريعة أو بطيئة . وعلة البطء ف الطبيعية 
تمائعة المخروف ء. وفي القسرية والارادية ممانعة الطبيعة . وبين كل حركتين 
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مستقيمتين قصاعنذة وصراسطة : 07 اع ات ع عسي إنك 
ا رطياس : سكوك ع وقلق حركة ستقيمة قسد تنتهي إل 
سكون : 
والآن؛ ما دلالة هذهالأحنديث اللمطولة كلهاعن الخركة؟ هل لهذ دلالة في التنكن 
الديني حيث لشف كيف مول الففكر ألديني إلى فكر عشائي 051١‏ ؟ هن لا حلالة في 
الفكر العلمي حيث تكشقف. كيق استقى المتكلمون. والحكماء أيحائهم من العلياء 
التجريبيين؟ هل هذه البحودثه كلها أهية من إجل تأسيس نظرية في المعلوم تصلح 
المطئوب الأن؟ هل يترك مبحث اللنسبة على هذا الستوى الطبيعي العلمى من 
التحليل أم يرفع من جديد إلى مستوى الفكر المشالي أم يعاد بناؤه في الشعور 
كبواعث على الفعل؟ وهل يمكن الانتقال من العلم الطبيعي إلى العلم الاجتساعي 
شعوبأ وتأركًا؟ هل يمكن الاستفادة من تقسيمات القدماء لأنواع المسركة وعتلها 
مخحاصة العثة الغائية » القصد والاتجاه في التتخطيط وتحديد الأهداف وصياغة رؤرى 
مستقبلية؟ هل يمكن أن تتحول هذه التمرينات العقلية كلها الى تكشف عن 
الصراع بين المستويات في تحليل بين الايمان والحكمة والعلم إلى حركات واقعية 
بالفعل للشعوب في التاريخ ؟25990 هل يمكن الاستفادة من قسمة الحركة إلى يمين 
(19/1؟) هذا رأي بعضن الحكاء ؛ وانخبائي من المعتزلة ؛ المواققف ص 11/9/1539 . 
(؟لالا) يضرب ابن حزم المتلى بالمركات الاختيارية « فعل النفوسى اللحية من الملائكة والانس والحن 
وسأثر ليوات كله ! مضعم الآتسات عع امات جه والحيوإن كيا بشيبعة صب لمن 1 واكلاتكة قِ شرو 
النحظة من تأسيس العلم تخرج عن عباحث الاعراض ولا يمكن تأصيلها بالعقل وكذنك. الخحن ‏ 
أما الحيوا ن'فئيس له حركة ارادية واعية مقصودة وتختلف حركته نوهأ وكيفاً عن السركة الارادية الانسانية 
الفصل جداه .ا على 171 ا : 8 
(/ا7 مكلا هل الأجسام كلها متسركة أو ساكتة؟: عت معمر الأجسام كلها مسأكنة على الحقيقة؛ مقالات 
جا لااء صن 18 -1؟ ؛اويجوز أبو اهتيل وإنتظام تمرك الجسم لا عن شيء ولا إلى شيء 
8ل 4# ؛ الشامل ص ١8م‏ . 486 ؛ ويستسيلا اجتماع الضدين عند الأشاعرة ء الشامل ص 
دهع ؛ عله كلها أمثلة مسورية تسائصة امتدث إلى السترى الالساتي عند النظام عندما إعتبر 
اعمال الساد كلها حركات تحب ء الكل جا من 6 ؛ مقالاك بج ؟ ء ص 175 صل 
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ويسار أو إلى ملف وأمام للمساهمة ف حركات التغير الاجتماعي ودفع الآمة نحو 
مزيد من التقدم والقضاء على معوقاته وانباء التخلف من جذوره بعد أن استقر 
الأعلى والأدنى فقط في وجداننا القومي؟ ألا يترك تحليل القدماء للحركة وجدات 
المحدئين فارغاً بلا مضمون؟ ويكون السؤال : كيف يمكن إدتمال المضمون. 
الاجتماعي والسياسي لوجدان المحدثين في تحليل القدماء للحركة في الآكوان عند 
المتكلمين والأين عند الحكياء؟ . 

ه ] الاضافة : والاضافة آخر قسمة للعرض بعد الكم والكيفف والتسيسة . 
ويعنى اضافة شيء لشيء أخخر مثل أن الابوة هي المعقولة بالنسبة إلى الغير أي 
البنوة . وأهميتها لتأصيل الفكر الدين هو أن كثيراً من الموضوعات الدينية لا تعقل إلا 
بالإضافة . وقياس الغائب على الشاهد هونفسه فكر بالاضافة . وقد يكون تصور والله» 
هوف ححقيقة الأمر تصور بالاضافة إلى الانسان . فالاضافة أساس القياس والنسبة . 
وهو جوهر منطق العلاقة . وتمواص المضاف اتثنتاث : الأولى التكافؤ في الوجود والعدم 
بحسب الذهن والخارج . والثانية وجود التكافؤ في النسبة وهو الانعكاس . ولا تستقل 
الاضافة بوجودههما فحصوفا يتبع لخحوقها بالغير. وتقسم الاضافة إلى عدة تقسيمات : 
الأولى » التوافق كالخوار والتسخالف كالابن والآأب . إلثأنية » الأضافة لصفة واحدة من 
المضافين مثل العشق أو لصفة في أمرهما كالعاطفية . والثالئة أقسام المعادلة مثل الغالب 
والقاهر والمانع ء وفي الفعل والانفعال مثل القطع والكسر . وفي المحاكاة مثل العلم 
والخبرء وف الاتحاد مثل المجاورة والمشابهة . والرابعة المقولات كلها مثل الجوهر في 
الأب والابن ء والكم مثل الصغير والكبير . والخامسة وجود اسم لها من الطرفين أومن 
أحدهما أعدم وجوده منهها . والسادسة » وضع اسم لما ولموضوعها يدل عليها 
بالتضمن . واضح من هذه القسمة أنها قسصة صورية خالصة بالرغم من وجود بعض 
الأمئلة الشارحة . ومع ذلك فالأمثلة قد تفرض بذاتها على الممثول . فالعشق ليس مثلا 
لاضافة من طرف واحد لأنه قد يكون متبادلاً وإلا كان حركة العاشق نحو المعشوق 


امسنديم 45-١‏ + الفرق من 4ه ؟ . ١24‏ ؛ الفصل جه م . من م155 . 175 ؛ الشامل مى 467 
© . 
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كما هو الخال في علوم الحكمة وفي علوم التصوف وهو ما استقر في وبجدائتا القومي 
حتى الآن في صيغة علاقة التبعية بالاستقلال . ويغلب على القسمة الفكر المثالي 
الخالص دوت أثر للفكر الديني أو للفكر العلمى في#2") , 

ولكن الأهم من ذلك كله في الاضافة هو ادخمال التقدم والتأخر من أقسام 
المضاف . فعند الحكىاء التقدم والتأخر على خسة أوجه : الأول بالعلية مثل تقدم 
المضيء على الضوء . والثاتي بالذات مثل تقدم الواحد على الاثنين » والثالث 
بالزمان مثل تقدم موسى عصلى عيسى ٠‏ والرايع بالشرف مثل تقدم أبي بكر على 
عمر ء والخامس بالرتبة مثل أن يكون أقرب إلى مبدأ معين . والترتيب اما عقلي كيا 
في الأجناس أو وضعي كيا في صفوف المسجد . أما عند المتكلمين فهناك تقدم كا 
لأجزاء الزمان بعضها على بعض طيقاً للتصور الآلي لحركة الأجسام . وما أراد 
بعض الحكياء الخصر قالوا إن التقدم إما أن يكون حقيقياً أو اعتبارياً والأول يتوقف 
فيه المتأخمر على المتقدم من غير عكس والثاني لا بد من مبدأ تعتبر إليه النسبة وذلشك 
إما كمال أو لا . وعند هذا المحدث يتوقف وصفب القدماء للتقدم والتأخر دون 
تدخل موضوعات عقائدية أو تاريخية وتبقى صورية منطقية محايدة » مارج المكان 
والزمان بعد أن وضع الحكيم والمتكلّم نفسيهما خارج التاريخ 2*0 , 

والأمر بالنسبة لنا يختلف فالتقدم والتأخير أزمة العصر ووجدان الجيل كله , 
وهدف قومي يسعى إليه الجميع يخطط لهء ويعمل على تحقيقه . ومن ثم فإننا 
نحول تصتيف القدماء من المستوى الصوري المنطقي النظري إلى المستوى المسادي 
التاريخي العمل . فالتقدم بالعلية لا يعني فقط تقدم المضيء على الضوء بل تقدم 
العلة على المعلول ف امكانيات العمل والمحارية. والتقدم بالذات لا يعني فقط تقدم 
الواحد على الاثنين بل يعني أولويات التخطيط لصالح الأغلبية . والتقدم بالزمان لا 
يشير فقط إلى تقدم موسى على عيسى بل يشير إلى سراحل التاريخ وتطور النبوة 
وقانون التقدم . والتقدم بالشرف ليس فقط تقدم أي بكر على عمر كيا هو الخال في 





7949 المواقف عبن #ا/ة ‏ إر1ة ؛ طوالم الأتوثر عى 4-1١97‏ 1 
(ملا؟ع المواقف صن ١ر١‏ 1م18 . 


نكن 


عقائد القدعاء سل هو القناضل في, النقناء والطهمائرة والاسيقية لنجهاة . والتقدم 
بالوتية سواه العقلية أو الوضعيية لا يعني تقدما في الأجناس أو في رتيب الصفوف 
بل يعني التقدم في درجةة العلم والفضل والأهلية .. إن التقدم أ يعني تقدم الزسان 
قي حركلات الآأجسام بل تقدم التاريخ في حركات. الشعوب . وقد يكون تقدماً 
اعتبارياً وهو تقدم الذهن» التصورات والمناهجء أو حقيقياً فهو تقدم الواقع والأبنية 
الاجتماعية . وني كلنا الحالتين هو تقدم حقيقي وليس وهما . ومن ثم فالتقدم 
بالذات ئيس مجرد تقدم صوري مأهوي بل بحسب الوجود والشاريخ » تدم 
الشعونبي وال مجتمعات . تقدم الانتاج وتقدم الخدمات . 

ولقد استطاع القدماء في تنبيههم في آخر مباحث الأعراض التنويه بفضل 
التقدم على التأخر وأن الأصل هو المستقبل ثم يصير .حاضراً فماضياً”9© . كا أن 
للتقدم معنى زائد على التاخصر سواء من حيث إلذات فهو مقوم عليه أو من حيث 
العلة فهو موجد أو من حيث الزمان من -حيث أن له زماناً أكثرىومن حيث الشرف 
فهو أكمل » وفي الرتبة من حيث وصوله إلى الغاية أول92* .. يمكن إذن البحث 
والخوض في أعماق المقدمات النظرية تعلم أصول الدين والعثور على شروط التقدم 
وأسس النهضة بعيداً عن الأفكار الشائعة عن النظرة إلى الماضي والحنين إلييه الذي 
يمثل الفكر الديني كبا يبدو في الخركة السلفية » وقد لا يكون فضمل التقدم على التأئخر 
بعيدأ عن مقصذ الوحي ونصوصه الصريحة2279 , 





007397« الماضي مقوم على المستقبل عند الجمهور نظراً لذاتيهها . ومنهم عن عكس الآمر نظراً إلى 
عارضيه! فإن كل زمان يكون أولاً مستقبلاً ثم يصير حالاً ثم يصير ماضياً فكونه مستقبل يعرض 
له قبل كونه عاقيا » المواقف ص ثرا , 

(790» « جمبع أنواع التقدم مشترنة في معنى واحد وهو أن للمتقدم أمرأ زائداً ليس للمتاخر. ففي الذاتي 
كونه مقدما » وفي العليّ كونه موجودأ » وفي الزمائي كونه مضى له زمان أكثر ل يض للمشاخبر » 
دفي الشرف زيادة كمال ٠‏ وني الرتبي وصل ليه من ليدأ أولاً » المواقف ص ١89‏ . ولغوياً قد 
يكون « القدم » و« التقدم » من نفس اللفظ د قدم » . قالقدم يعني التقدم وئيس التأخر, وتعني 
قم أعطى إلى الامام وليس ذهب إلى الخلف . 

دلا ذلك وإفسح في القرإن القديع من آيات «لمن ششساء منكم أن يتقدم أو يتاخصر » 
(104 :890 )ء. « ولقد علمنا المستقدمين منكم »# 15 : 4ا). 
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رابعاً: انطولوجيا الوجود, (الجواهر) : 


ومبحث المواهر هو المبحث الثالث في نظرية الوجود بعد « ميشافيزيقا 
ألو-جود 4 أو الأمور العاسة و# فينوميشولوجيا الوجود , أو الأعراضر (506) . وكأن 
مسار نظرية الوجود وهو الانتقال من الميادىء الميتافيزيقية العامة التي يتسحل فيها الفكر 
بالوجود إلى ظواهر الأشياء كيا تبدو للانسان ثم إلى الأشياء ذاتها » وكآن الاتسان 
وجود بين عالمين , عالم المبادىء العامة وعالم الأجسام المادية .ومع أن الجواهر عند 
المتكلمين هي الأجسام ؛ الأجسام المادية الملموسة المرئية المحسوسة وعئد الحكياء 
الحواهر المفارقة ففي كثتا إلحالتين يكون الانسان بين عالمين . 

ويشمل مبحث الجواهر مباحث أربعة : الجسم » وعوارض الأجسام ؛ 
والنفس . والعقل . وأشملها اسم الذي يطغى على ثلاثة أرياع المببحث بل إن 
عسوارض الأجسام ذاتهبا أشمل من النفس والعة29*:21 , وأهم ما في الجسم غي 
قسمته وليس حقيقته أو أعراضه . فهي تشمل أكثر من نصف المبحث مما يدل على 
أن منيج الكلام يقوم أساساً على القسمة العقلية أكثر مما يقوم على التعريف أو 
التمحليا 24150 , 

وتدتحل مقولة الجسم مع الجوهر والعرض في قسمة ثلاثية للمحدث الذي 
ينقسم إلى جسم وجوهر وعرض . قالجسم هو المؤلف المركب: من جوهر وعرض» 
والبوهر الذي له حيزء والحيز هو المكان » والعرض الذي يعرض في الجوهر . 
الجسم إذن هو القابل للعرض ء وهو الجوهرء وهو« الجزء الذي لا يتجزأ كتجسم 
وجوهر 25857 . ويطلق الجسم عند الحكياء بالاششراك على معنيين : الأول الجسم 


(09ا”) المواقف عن ١87‏ - 518 . 

مأ قف المسواقفي.ء الحسم ص ما 745 ( أكا ص ع ؛ عوارضي الأجسام من 75495 165 
(؟١‏ ص ؛ ؛ النقس ص /ز8؟ 59؟ 4 عن ) ؛ المقل عن 1037 -18؟ زلا عن 4. 

(41) حقيقسة اسم ص 1479 - 134 15 ص ) 1 أقسام الجسم صن 155 -4؟؟ ( "١‏ من ) 
عوارضى الأجسام عن 7825-5144 (؟1 ص ) . 

(9849؟) الاتصاف من 35 ؛ التمهيد من ١غ‏ - 47 ؛ طوالع الأثوار ص 1٠١8‏ ؛ الشامل صن -14١‏ 
7 والجزء الذي لا يتجر؟ تمل الاعراض مثل وهر عند أني الحسين الصاخي مقالات 
ج #8 . ص 5 . 
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الطبيعي وهو موضوع العلم الطبيعي . وهو جوهر له أبعاد ثلاثة متقاطعة على 
زاوية قائمة . والتثاتي المسم التعليمي موضوع العلوم التعليمية أي السرياضية» 
ورفضوا تصور المعتزلة له بأنه الطويل العريض العميق . قد يكون هو القائم بنفسه 
الذي لا يتجزأ أو هو الوجود الذي يعني الجسم بلا تعين أو تحيز أو هو 
الشيء5*) . وهي كلها تعريفات تجعل الجسم مجسيا في أغلب الأحوال ء وأقرب 
إلى المشاهدة السية والبداهة العقلية سواء في العلم الطبيعي أم في العلم الرياضي 
أم في العلم الانساني . ليس الجسم مجموعة أعراض مجتمعة بل لا بد من جوصر 
فالعلاقة بينبيا ليست علاقة حامل بمحمول . ليس الحسم مجرد صفاته بل هو المتحيز 
أو المحل القابيل للحال . واعتبار الجسم مجرد صفات أنكار لقوام الشيع2**0) . 
واعتبار الأجزاء هي الأعراض كاللون والطعم والحر والبرد والخشونة واللين خلط 
سين الصفات الأولى وإالثنانية . فالصفات الأولى هي ما يجدد « الجزء الذي لا 
يتجرأ » كالوجود والتقل والطول والعرض والعمق . أما الصفات الثانية فهي التي 
تظهر من خلال الحواس الخمس وهي الأعراض لا الأجزاء . وقد يكون الجسم هو 
المماسة من أحدى الجهات . وهذا تحديد للجسم من الخارج وقد تكون المماسة 
من أسفل حتى يكن للجسم أن يرتكز على أخر . وقد تكون من جهات أخرى 
حتى يكون القديم محاطا بالأجسام . ويبدو أن الذي يحدد التصور الطبيعي لجسم 
هنا هو التصور « الالي »2**0 . والمماسة بعد. المجاورة وقيل التأليف ء والمياينة 
ضد المجاورة . خلاصة الول إن الجسم عند المعتزلة والفلاسفة هو الطويل 
العريض العميق ذى الأبعاد الثلاثة وعند الآشاعرة هو المتحيز القابل للقسمة ولو 
في جهة واحدة . وعند كليهها الجسم مؤلف أو متألف ومئقسم إلى جهات ثلاث أو 
788 ألقاثم بنفسه عند العبالحية + والوجود عند الكرامية ٠‏ والشيء عند هشام بن الحكم ولا ينزم من ذلك 

بالضرورة تسمية الاعراض أجساما فالأعرافس محمولة على أجسام ؛ الشامل ص 4*5 . 
اخلية عتد النظام والنجار الجسم عجموع الاعراض مجتيعة . وعتد قسرار والنجاروسفص الفردماهية الجسم 

مركبة من لون وطعم ورائحة وحرارة وبرودة ورطوبة ويبوسة ونشوئة ولين المحصيل ص 4 ؛ وعتد 


رار بن عمرو الجسم أعراض القت مقالات جد 7 . عن 5 -ل/ ؛ القرق صن 7١4‏ ؛ الشامق صس 
١15-١24‏ داص 1٠#“‏ . 


(عى؟ع هذ! عورأي الكرامية ء الشامل ص 4*3 . 


؟ه 


مؤلف من أربعة أجزاء أو سثة أو ثمانية أو سئة وبادتين جزعاً أو من عذد غير ميد 
من الأجزاء 2*0 . فإذ! ما تحدد الجسم بالأبعاد الثلاثة ذإنه يكون قابلا للقسمة كما 
يقول الشكياء إلى ما لا نهاية وليس له أجزاء يتوقف عليه52*') . أو يكون عو 
الجوهر القابل للابعاد الشلاية » ويتقسم إلى أجزاء صغار لا تتقسم أصال أو لا 
نتقسم فعلا غير متناهية وهو اللخوهر الفرد الذي ينكره الليكئاء . 

وينقسم الجوهر عند الحكاء إلى خمسة جواهر : صورة إن كان حالاً : 
وهيولى إن كان حلا » وجمياً إن كان مركباً منبي) » وإن كان لا حالاً ولا ممالا فإنه 
يكون نقسا إن تعلق بالجسم تعلق التدبير» وعقلا إن لم يكن كذلك . ويمكن فهم 
نفس القسمة بأنه إذا كان الجسوهر لله أبعاد ثلاثة فهو جسم ء وإن كان جزوؤه 
به بالفعل فصورة وإلا فمادة . وإن لم يكن جزءاً وكان متصرفاً فيه فنفس وإلا 
فعقل . وهنا تبدو القسمة وكأآن غايتها الانتقال من الوجود الحسي المركب من مادة 
وصورة إلى الوجود العقلي البسيط مثل النفس والعقل . في حين أنه عدد المتكلمين 
لا جوهر إلا المتتحيبز . قذ يقبل القسمة وهو الجسم وقد لا يقبلها وهو الجدوهر 
الفرد . فايخسم البسيط يقبل القسمة . وبالتالي فهناك أربعة احتمالات : الأول أن 
الأجراء موجودة بالفعل ومتناهية . والثاني أن الأجزاء موجودة بالفعل وغير 
متناهية » والثالث أن الأجزاء موجودة بالقوة ومتناهية + والرايع أن الأجزاء موجودة 





() الجسم عند الجمهورمجسوع الجرآين وعند القاضي كل وإحمد من الخزاين لأنه الذي قام به 
التأليف . عند معمر الجسم هو الطويل العريض العميق . وعند الفلاسفة والمعتزلة أيضاً يوجه 
عام الجسم هو الطويل العريض العميق . وبالتسبة لعدد الأجزاء أربعة عدف الايجي وسعة عقد 
العلاف ثلاثة على ثلاثة» وثمانية أو عشرة أجزاء علك ششرار وحقصن القرد واطسين التجار , 
عتد الجبائي ومعمر اثنان تقطول واثثان للعرض واثنان للعمق . وستة وثلاثين جزءا» ستة 
أركان ولكل مما متة أجزاء . والأركان وحنها هي التي بها تماس, وتباين . مغالات ج ؟ » 
حضن 5-8 .6 ص 38-15 ؛ الفصل جه . من ١18١‏ . 145 ؛ الشامل من ٠ 4١مل 1١١‏ 
حاشية الاسفرايني ص 44 42 . والنظام هو الذي قال بأجزاء غير متناهية . المواقف 


عن “اكرا 9 99ا . 
(781) الحصل من "8م ؛ شرم القاصد عن 18 ؛ شرح الغتازاني من 19-45 , من 5١‏ 1ف ؛ 
طواقم الأتوار ص ٠١6‏ . 
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بألقوة وغير متناهية2©'**0 . ولذلك كانت الأجزاء المفردة في العالم نوعين . الأول 
مفرد في ذاته ينتفي الانقسام عنهاء وإلثاني مفرد في الحنس دون القات . وهو بدوره 
نوعان . الأول جوهر واحد وهو الخجزء الذي لا يتسجرأ ء وكل سدم من [لجسام 
العالم يتنهي إلى جزء لا يتعجرأ . والثاني كل عرض في نفسه فإن كل شيء وأحد مفتقر الى, 
مسحل وإحل(2585 , 

١‏ الجوهر الفرد : والجوهر الفرد لا شكل له”**" , ولا يشبه شكال من 
الأشكالءلا طول لله ولا عرض ولا عمق » لا يمأس ولا يجاور ولا يالاصق » ومع 
ذلك قابل لجميع الأعراض إلا التركيب لأشضه جزء لا يتجزاأ . وقد يبدو ذلك 
متناقضاً لأن الأعراض لا يمكن حملها إلا على جسم . الحركة والسكون أعراض لا 
محل إل في محل . ولماذا تجوز عليه الحركة والسكوت واللون والمماسة والطعم 
'والسرائحة ولا تجوز عليه ساقي الأعراض مثل الطول والتأليف أو العلم والقسدرة 
والحياة؟ لماذا تموز عليه الأعراض الأولى إذا كان منفرد! ولا تجوز عليه الأعراض 
الثانية إذا كان منفرداً؟ والانسان جزء لا يتجزا ويجوز عليه الطول والعلم والقدرة 
وألحياة2”"© . وقد قيل إن له خطأ من المساحة ء أو هو نقطة على خط . والأاشكال 
الهندسية تعبر عن درجة أعظم من التعظيم والاجلال » الدائرة أو المربع أو 
المكلث . فالأشكال الهندسية تعبر عن معان انسائية وما هي إلا رموز لاشياء أخرى 
هي حقائق مستقلة . الخط هو اللامتناعي ؛ والمدلث هي الدولة التي تسرتبط بمركسز 
أعلى واحد أو العالم الذي في قمته « الله » . والمريع هو التشاهي المحدد الواضح . 
أما الدائرة فإشكالها أنها تعبير عن التتاهي ميا محدحة في المساحة وعن اللاتناهي 
لأنها تدور إلى ما لا باية ولأن محيطها متصل إلى ما لا نهاية ومن ثم كانت أفضل 


ج1884 الأسحيال الأول عند المتكلمين والثان عتد اننظام والثالث عند الشهرستالي والرابم عدد اللمكياء . 

(086) أصول الذين ص ه"_ ؟#” , 

رعكق هيا هورأي القافسي 3 

(2591) كان الحبائي يثبت الجزء الذي لا يتجر! ويقول إنه يلقى بنفسه ست آمثاله . يجيز عليه الخركئة 
والسكون وأللون واللماسة والطعم والرائحة إذا كان منفردا » وينكر أن يمله طول أو ليف وسو 
منفرد أو يله علم أو قدرة أو حيأة وه منغرد . مقالاانت ج ؟ + ص 4 
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شكل هندسي للتعبير عن قدم العالم 2*9 . وهو حادث لأن المادة حادثة لا قديمة ء 
ومتناه لآن التناهي من طبيعة الحادث . وأجعوا أنه إذا انضم جزء لا يتجز! إلى آخر 
حدث طول وإلا كيف تكونت الأجسام؟ وهنا تتراوح التصورات له بين التصورات 
الميتافيزيقية الخالصة؛ والتصور أت الرياضية والتصورات المادية . والسوٌ ال الآن : 
هل له وجود ححقيقة سواء كان وجوداً ميتافيزيقيا رياضياً في الأذهان أم وجوداً حسياً 
في الأعيان أم أنه من صنع الوهم لييخدم غاية دينية معينة؟ هل هو تحليل علمي 
للأجسام الطبيعية أم أنه محاولة لارساء مقدمات لاثيات وحرد ( الله ه كيا سييدو 
ذلك في اثبات الصائم قٍُ موضع الذات؟. 


لذلك اختلف فيه المتكلمون والفلاسفة بين الأثيات والنقى ء يثته المتكلمون 
ويتقيه المكاء وكأنبا هذه المرة يتبادلان الآدوار ع فيثبت المتكلمون شيعا عن صنشع 
الوهم لا وجود له إلا ني الأذهان وهم الذين لا يثبتون شيئاً إلا في الحس بينما ينفيه 
الحكياء وهم الذين يثبتون المعاني في الذهن متجاوزين للحس . ويتبع المتكلمون في 
ذلك حججا رياضية وفلسفية وطبيعية . منها ما يعتمد على الاثبات ومنبا ما يقوم 
على برهان الخلف أي اثيات استسالة النقيض وهو الفيول والصورة عند الحكياء . 
مشلا الجوهر الفرد كالنقطة في السرياضة التي منها تتكون جميم الأشكال الهندسية 
الخط والزاوية والمثلث والمربع والمستطيل والدائرة .. الخ . والحقيقة أن هذه كلها 
موجودات ذهية لا وجود ها في الخارج ولا تنقسم إلا بالوهم ولا تجتمعم أو تفترق 
إلا بالخيال . وإن أصغر الزوايا تجرد افتراض عقل لا وجود له مثل النقطة والنط 
والموضوعات الرياضية كلها فمعظم الأدلة الرياضية مستقاة من الفكر التمثيلي . 
الرياضة خخاصة الحندسة في النقط والخطوط والمساحات تقوم على التماس والتماس 
اثبات للجواهر الفردة . وها! أيضاً اغفال للشيء وحديث عن بديله . أما ائبات 
الجوهر الفرد عن طريق اثبات قسمة الحركة والزمان استحالة وجود أجزاء لا متناهية 
وإلا استحالت. الحركة كيا يفعل الأشاعرة» فهو اثبات خخاطىء وذلاك لأن الزمان 


شه !أت قير الغرج يع* شكل له 8 ولكن إحتلفب: الأصوليون في تشبيهه بيعش الأشكال مثل المدور أو 
ا مربع ( القاضي ) أو ا مثلث . وأبطل القاضي هله الأقاويل . الشامل من ١24-188‏ 


وات 


والحركة لا ينقسمان إلا من حيث هما مكان . ليس بالشركة ماض أو حاضر أو 
مستقبل فهذا إبذال تلمكان بالزمان . الزمان أحساس بالزمان وشعور به » والحركة 
تغير في الزمان . وكلاهما وحدة واحدة لا تركيب فيها . التركيب افتراض عقلي 
خالص يقوم على التجزئة والتفتيت من أجل المهنم والقضاء على العالم من أجل 
اثبات» ولو كغاية بعيدة» أرادة مشخصة وقدرة خارجة عن العالم وعليه2555. وسواء 
كان الجوهر الفرد لا ينقسم أصلا أو فعلاً فهو لا ينقسم لأنه لا وجود له بالفعل . 
والأجسام البسيطة لا تنفسم ولا تتجزأ لأنها بسيطة . والصورة جوهر لا جسمي 
فكيقب تنقسم الصورة ؟ والعقل جوهر ء والنفس جوهر فكيف ا تتقسم الجواهر؟ ىا 
يثبت المتكلمون الجوهر الفرد بيرهان المماسة : مماسة الكرة على البسيط في الجوهر 

الفرد » ويث يثبتونه أيضاً بالقرين » وهي نقطة الخط التي يتكون منبا الخط ولا ينقسم 
وإن مماسة الكرة لسطح لا تثبيت تثبت الجمزء إلا افتراضاً لأنا لا نرى إلا الكرة فوق 
السطح . ومماسة خط نط فوقه يدل عل تماس الأجزاء افتراضا أيضاً . ويرك 
المتكلمون على الاعتراض على الجوهر الفرد وآثيائه بالنقطة بالتسبة للبخط على أن 
ذلك عرض والأعراض لا تتقسم بأن الأعراض أيضاً تنقسم©55 . والتقيقة أنه 
يمكن أيضاً نفي البوهر ببرهان المماسة وذلك لأن كل جوهر فرد لا بد وأن تكون 
له جهات سثء يمين ويسار ء وأمام وتخلف؛ وأعلى وأسفل ء يحاذي بها الجواهر 
القردة الأخرى . ومن ثم فكل جوهر فرد يتجزأ . ويرد المتكلمون على الشبهة بأن 
الجوهر الفرد لا يتسجرا بأن كل الاعتراضات والالزامات تقوم على افتراض الجوهر 
الفرد وليس على نفيه ومن ثم كأن أثياته أقرب . وهذه الطريقة يقة تلرم المتكلمين حميعاً 
في اثبات اأستحالة الرأي المعارض ححتى يثبت الرأي المطلوب . كيا يرد المتكلمون 
على لهات الست بأن كل ما له جهة فمتقسم وهو ليس الجوهر الفرد » كا أن 
إثبات الجهة لا يعني الانقسام إلى ما لا نباية لآن الجهات أعراض وليست جواهر 
أو هي نسب وليست ذوات . ويعتمد المتكلمون ف كل الأحوانف لاثبات مذهبهم 


(555؟) معالم أصول الذين عن ٠١ - ١9‏ ؛ علوالم الأنوار عى ١117"‏ . 
552 ناية الاقدام عبن لا+ه ٠ه‏ . 
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على مقدمتين . الأولى أن كل منقسم له أجزاء بالفعل والفانية أنبا متتاهية”**5 , 
والقيقة أنيا مقدمتان جدليتان فارغتان لا يثبتان شيعا بالفعل ٠‏ لا تعتمدان إلا على 
العقل الصوري القادر أيضاً على تفئيدهما صورياً بنسوذج صوري أنصر . إن 

.استحالة الإنقسام إلى ما لا نهاية لاثبات وجود الجزء تفكير قاثم على عقلية مركبة على 
''اقتراض أن النهائي من اصلو الطبيعة وأن السلاعائي من جارج . ويستعمل 
المتكلمون في ذلك حججا خطابية صرفة مثل لو وجدت القسمة إلى ما لا نباية 
لعُمرت وجه الآرض ! وكأن فسمة حية القمح إلى أقسام لا متناهية تغمر حقول 
مصر وغيطاتها واذأ لأمكن بذلك إشباع الجياء'' ! وبعض الحجاج الصورية 
الأخرى تكون مليثة بالمتناقضات مثل : كيف يتركب الجسم من -جزء لا يتجزا ولا 
يتتجزأ أو لو جاز جزء على ملتقى اثنين لم يكن لا يتجرا !. . . 


إن حجج إثبات المتكلمين للجوهر الفرد كلها افتراضات عقلية تعبر عن بناء 
عقلى مركب على التبائي واللانهائي أو على مجرد تحصيل حاصل لا يأني بجديد مثل 
و كل منقسم له أجزاء بالفعل وأنها متتاهية » فكل متقسم له بطبيعة الخال أجزاء ) 
وكل جزء متناه . ولا غرابة في ذلك إذ يؤيده الحس والمشاهذة ولا يحتاج إلى أدلة 
تثبت هذه الحقيقة البيدة . وكأن الفكر لا يسير إلى الامام يل يسير إلى الوراء . 
والذي لا يتقدم خطوة يتراجعم خطوات » وينتهي به الأمر إلى التكوص المستمر » 
والتعايش على ذاته والواقع منه سريء وهو غريب عليه . ومعظم الآدلة الفسرعية 
لاثبات: هله الحقيقة البدءبية تة تقوم على استحالة الرأي المضاد . فالحسجة القائلة سأنه 
لو كان المنقسم واحداً للزم انقسام الوحدة لا تنبت شيئأ لأن البداهة لا يمكن اثباتها 


زمةى وتثبت المقدمة الأولى بمقدمات ثلاث : !. القابق للمقسمة لو كان واحداً لزع انقسام الوحدة وهو 
باطل ب القابل للقسمة لو كان وإحداً لكان التقريق اإعداماً له . ج ‏ مقاطع الأجزاء متسايزة 
بالفعل . وتثيت المقدمة الشانية يثلاث مقدمات أخرى هي : أ لو كانت مركية من أجزاء غير 
متناهية لامتشع قطع المساقة في زمن عتناه .ابل الحصور بين طرشيين وآتحصار ما لا يتناغى 
عال. جب التأليف يغيد زيادة الجسم . 

(475545 سياغة القنماء كالآني : لولا إنتهاء الأجام إلى إجزاء لا تجرأ لكان الانتقام في السياء 
واخردلة ذاهباً إلى غير نهاية ولأمكن إنقسام الخردلة الى صفائيح غير متناهية فتغمر وجه الأرض . 


ين 


إلا بالدوران حوها وائبات ما يخالفها . والحجة بأن لو كان واحداً لكان التفريق 
اعداماً له أيضاً تقوم على رفض الرأي المضصاد. والحجة يأن ابمسم مقاطع 
لأجزاء متمايزة بالفعل تحصيل حاصل لأنها تعرف الكل بأجزائه ولم تأت بجديد 
كمن يقول : الانسان له رأس وبطن وذراعان وساقان . أما اثبات أن اللمواضصر 
الشردية متناهية في الجسم فإنها لا تحشاج إلى دليل . فالجسم له طول وعرض 
وعمق ء ويشغل مساحة ويتحيز في المكان . ومن ثم فهو محصدود متناو . ولكن 
العقلية المركبة على بناء المتناهي واللامتناهي تشوهم أن الحكم على الجواهر الفردية 
الداخلة في تكوين اسم بأنبا متناهية لتعطي الفرصة لاثبات موجود لا متنأو وهو 
أييام تقع فيه النفس . واثبات هذه الحقيقة البديبية وهي أن الأجسام متناهية لا 
تاج 7 دليل خاصة ولو كانت الأدلة كلها خاطتة تقوم على لقلط سين الزمان 
والمكان وتكرر حججاً دخلت من حضارات أخرى بعد تمثلها وأصبيحت جزءاً من 
الثقافة الاسلامية العامة وهى ججح جهدفف إلى هيدام الإلهيات واتكار الخركة 
وتحويل الزمان إلى مكان . فمثلاً الحجة بأنه لو كائث الأجزاء غير متناهيية لامتنع 
فطم المسافة في زمن متناه لط صريح بين الزمان والمكان ونظرة خارجية تقسيمية 
تجاورية للزمان على أنه هُنَدٌ متتالية والمكان على أنه مسافات متحابعة299 . أما 
إثبات تتأهي الأجزاء بأنها محصورة فتحصيل -حاصل وكأن الانسان يريد أن يثيت 
تناهي الساق لأنه ممصور بين القدم والركبة! أما التناهي عن طريق التأليف وزيادة 
الأجزاء فيزيد الحجم أو تنقص الأجزاء فيتقص الحجم فتحصيل حاصل كمن 
يضول إن الواحد إذآ أضيف إليه واحد أصبح اثنين وأن الاثنين إذا طرحتا متها 
وأحد! يبقى وإحد! . 


وإذا كانت حبجع المتكلمسين ضد قسمة الجسم إلى ما لا نهاية عند الجكماء 
سليمة وقوية إلا أن ذلك لا يعني صيحة رأي المتكلمين في وجود الجوهر الفرد . 


5585 وتلك يشابه ثقف برحسون ججح زنوت الايلي في الراث الغربىي المعاعير 4 الذي حاول انكار 
الخحركة وأثبات سبق السلحفاة لايسخيئوس بالاضافة إلى أله نقد بلديبي يمحن لكل آنسأن بجهده 
الخاص أن يكتشقه . 


خر؟ م 


صحييح أن مسا له أطراف وأضصلاع يستحيل أن ينقسم إلى مسا لا تباية » وأن 
الانفصال إلى ما لا خباية يقتضي الاتصال إلى ما لا نهاية » وذا كان الجسم متصلا 
إلى غبأية كان انفصاله متصلا إلى تهايةء وان كان أنقسام الجسم قسمين غير متساويين 
كان اثقسام القسم الأصغر إلى ما لا نهاية أكبر من إنقسام القسم الأكبر . ويعرف 
الحكياء بأن كل هذه الانقسامات بالقوة وليست بالفعل أي إنبا اقتراضات وهمية 
وليست وقائع محسوسة1**0) ٠‏ وتعتمد حجة الحكياه على أن الجسم واحد متصل 
قابل للقسمة إلى مأ لا نهابة لا لأنه ركب من أجزاء لا تنجز] . والحسم متصل 
بشهادة الحس وقابل للقسمة إلى ما لا نباية موقف الحكاء أقرب إلى بداهة الحس 
وأوليات العقل وهي أن الأجسام متداخلة في نفسها وأن قسمة الجسم إلى قسمسين 
يفقده الحسميةويحيله إلى جزء من الجسم ء ويتحول من المعنى الفلسقي إلى المعنى 
الطبيع0"”؟ , الأجسام متصلة كما يرى الحكماء ولكنهم يجعلونها قايلة للقسمسة 
ولانقسامات غير متناهية وهذا أيضا افتراض لا يزيد ولا ينقص شيئا من واقع 
الأشياء ومن حيث مدلوفها الفلسفي وإن كان لما مدلول علمي في البحث عن 
قوانين الطبيعة » ويدل على عقلية مركبة على بناء اللاتناهي والتناعي . لقد أصاب 
الحكياء في اتكارهم الجوهر الفرد وق تصورهم أن الجسم جوهر واحد متصل 
ولكتهم عادو! فهدموا ما بنوه بجعلهم الجسم منقسيا إلى ما لا نباية فشوقعوا في نفس 
الافتراض الذي لا لزوم له والذي لا يقدم في كثير أو في قليل . ومع ذلك فحجيج 
الحكاء أكثر اقناعاً » حجج المحاذاة التي تلبت جهة الجسم يمينأ ويسارا أو أعلى 





(55) بباية الاقدام عن 201-508 , 

(44؟) انلف للتكلموت في للداخلة . فقد اثبتها عشام من الروافض والنظام عن المعتزلة . ويتكرها 
الروافض ويعتون بدلا عنها المجاورة » ولللامسة . كيا إتكر ضوار المداغطة وقال بالجاورة . 
مقاللات سا أء من 178 الغرق عن ةا ؛ مقالات جه ؟ ع صى 787 ؟ الشامق عي 44 - 
داع ؛ كا اختلفت الروافض في الجزء الذي لا يعجرا إلى غركشين . الأولى ( هشام ) تقسول يأب 
الجبرء لا يسجزا أبد؟ ء ولا جرء إلا وله جزء وليس شقلك آخخر إلا من جهة ا مساحة وأن لمساحة 
الجسم آخر وئيس لاجزائه آخر من ياب التجزؤ . والثانية تقول بأنه لأجزاء الجسم غأية من باب 
التجرؤ ء وله أجراء معدودة لما كل وجميع . ولررفع الباري كل اجتماع في الجسم لبقيت 
أجزلؤء لا أججماع فيها ولا يحتمل لكل جزء منها التجزؤ . مقالات ج ١‏ وص 74 1ا, 
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وأسفل لا تدمر جسمية الأشياء ولا تحيلها هباء مشوراً أو نقاطأً هندسية”''" . ومن 
0 كان موقفب الحكياء أكثر اتساقاً مع العقل والواقع من موقف المتكلمين . ذلك 

نتشرت علوم الحكمة فوش علوم التوحييدت وضمته وطوته وأعادت صياغته لأنبا 
كانت عل نكا عقلياً أو تقدماً من نسق الكلام . يعطي الحكياء تصوراً أكثر 
عقلانية ولو أنه ليس أقل 8 إلحية » بالضرورة وهو أن مسيم مكون عن هادة 
وصورة » المأدة للانفصال والصورة للاتصال . يئثا كانت الصورة لا تنفصل عن 
الغيولى استحال انقسام اليولى والا انقسمت الصورة . والدلسل على اثبات الحيول 
والصورة هو اثبات الميولى لكل جسم . وعدم خلو الهيولى عن الصورة أو الصورة عن 
الحيولى وأن الفيولى ليست علة الصورة فالأدق لا يكون علة للأعلى ٠‏ وأن لكل جسم 
صورة نوعية وأن لكل جسم حيزا طبيعياً . والجسم الواحد لا يكون له حديزان 
طبيعيان . 

والحقيقة أن ائبات الجوهر عند المتكلمين ونفيه عند الحكماء إنما ينتهي إلى 
حقيقة واحدة وهي إثبات الموهر المفارق بصرف النظر عن الوسيلة ا 0 
بريد المتكلمون اثبات تناغي الآشياء من أجل أثبات اللاتناهي ويريد المكياء اثبيات 
لا تناهي الأشياء أيضاً من أجل إثبات اللاتناهي . والخلاف بينبيا فقط في درجة 
التنظير والاحكام الجدلي . فإذا كان اثبات التوهر بأن كل متناه محصور وبالتالي لا يمكن 
أن يشتمل الجوهر على ما ليس بمتناه ليس اثباتاً للجوهر الفرد بل نفى لقسمة الشيء 
إلى ما لا نباية على ما يقول الحكماء فكذلك اثيات الجوهر الفرد من صدو اثبات 
أهيولى والصورة التي لا تنفصل إحداهما عن الاخرى ومن ثم لا يتمجزان . فالحكماء يثبتون 
التجزؤ عندسا ينتكرون على المتكلمين الجسوهر الفرد73"”© . ويهاجم المتكلسون 


و٠٠سم,‏ طوالم الأنوآر ص 115--197؟ ؛ المواقف ص 1847# - 147 ؛ وقد ذهب بعض المتفلسئة إلى أن 
الخرء يتجرا والتجرئة غاية في الفمل . قأسا في القرة والامكان فليس لتجرته غاية ء مقالاتك 
د آا. من ١5‏ ؟ رصار معظم الفلاسفة إلى أن الأجرام لا تتناهى في تجرتتها وهو رأي النظام 
المنتسب إلى الفلسغة؛الشامل صى 147 ١‏ وقال الحكياء : لما ثقرر أن الجسم لا يتفصل إلى إأجزاء 
لا تتجرا فقط ققد ثبت أنه متصل وإحد في الحقيقة كيا هو عند الحي وقابل للقسمة إلى غير النباية 
المراتف ص 18497 . 3952 , 

. 259 2١4 نباية الأقدام من‎ )*١( 


م 


البديل الذي يقدمه الحكراء في تصورهم للجسم عل إنه هيولى وصورة ويعتمدون 
على هذ! التصور لرفض حججهم في انكار الجوهر الفرد واثبات القسمة إلى ما لا 
نباية. إن تصور الحكياء للهيوى والصورة اثبات للتداهي ورفض للاتناهي لآن 
اتصال الصورة بالميولى متناء وليس لا متشاهياً وإلا كان الجسم لا متناهياً . وهذا 
التناهي هو الموهر الفرد . 


ويتشق كثير من المتكلمين وعلى رأسهم المجسمة على نفي الجزء الذي لا 
يتجزأ مع الحكياء مع أن المجسمة هم أصحاب الطبيعية وعطلوها . كبا كان القول 
بالطقرة رد فعل على تحزثة الأسجسام وتصور يديل عن البرء الذي لا يتجزأ ما دامت 
الطبيعة ئيس هأ حد ولا عباية5”؟ '')2 , ولكن رد القسل الاسم جاء من عصائب 
الققهاء الذين تمثلوا النظرة الحسية وداقعوا عن تصور اللمتكلمين الحسي الدائم 
والذين تخلوا عنه هذه المرة لحساب الجزء الذي لا يتجر! الذي هومن صنع 
الوهم0"5 . كها رفضوا الصورة باعتبارها جوهراً وجعلها كيفيية أو عرضاً . 
فالفقهاء الذين يعرف عنيم بأنهم المدافعون عن ١‏ الله » هم الذين يدافعون عن 
الحركة والتغير والمادة دون الثيات والصورة . ويرد الفقهاء على الحجج الخمس الي 
يوردها المتكلمون لاثبات الحوهر الفرد » واحدة وراء الأخصرى.فالأولى تعتمد على 
الحركة التى لا بد من قطعها ومن ثم فهي متناهية . وهذا في حقيقة الأمر خلط بين 
المكان والحركة. يرفض الفقهاء الجوهر لأنه ئيس هناك جزء لا يتجزأ لا تستطيع 
مقدرة ١‏ الله » أن تقسمه إلى قسمين إلى عا لا نهاية . إنكار الجموهر الفرد هنا قائم 
على اثيات قدرة و الله » المطلقة . وهكذ! أدت الغايات « الإلهية » إلى تضارب في 


(5 *#) كان عشام يقول بنفي نهاية الجسم وعنه إخد الشظام أبطال المزء الذي لا يتجزأ ‏ القرق ص 
كا ص "١‏ ثم بنى عليه القول بالطفرة التي لى يسبق إلبها وهم أحد من قبله . وقد وضبع 
جعفر بن حرب كتاباً في تكفير النظام لابطاله الجزء الذي لا يتجزأ » الفرق ص 176 ؛ وقام أبو 
المذيل بتكفيرء في الأعراض والانسان والجرء الذي لا يتجيرا . الفسرق ص 185 ؛ ومن 
و فضائحه » قوله باتقسام كل جرء لا إلى باية وف ضسمن هذا القول أحالة كون إيله خبطا ياخغصر 
العالم عاثاً به ؛ الفرق من 110-١8‏ : أتلل جا ا ءا ص 5م . 
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تصورات الطبيعة لأنه لا يبيد أحد من الطبيعة كبا هي بل يأخذها الجميع سلا 
لاثيات الإهيات كل حسب تصوره لهأ . فعند البعض أن إثيات جوهسر فرد فيه 
اثباأت لله حتى مكن فهم الشرعية العقلية لمذا الجوهر الذي لا ينقسم . وانكار 
الجوهر الفرد لاثبات قدرة الل المطلقة القادرة على قسمة ما لا ينقسم . وكيف 
تجتمع أبعاد الجسم » الطول والعرض والعمق » هن جواهر فردة لا أبعاد لا؟ مم 
تنشأ الأجسام إذن؟ وكيف يجتمع الخط من نقاط لا طول ها ولا عرض ولا 
عمق؟ كيف تكون مساحة من نقاط لا وجود ها؟ لا بد إذن من أثبات قسم له 
طول وعرض ومساحة تتكون منه الأجسام ' 

والثانية تعتمدذ على حجة المماسة التي تعتمد بدورها على التجاور في المكات 
والملاصقة في الجوهر الفرد . ولكن كيف تتم ملاصقة ما لا وجود له وما لا طول 
ولا عرض ولا عمق ولا جهة من أمام أو خلف أو أعلى أو أسفل أو يمينا أو يسارأ؟ 
فكل حيز متناه في أبعاده ء والتجاور هو ملاقاة الأبعاد بعضها البعضص أوملاقاة 
الحهاث , ْ 

والثالثة قدرة الله على تضريق الأجزاء المجتمعة إلى أجزاء لا تتجز! وإلاثيت 
عجزها. وبالتالي فزن إثبات الجزء الذي لا يتجزأ هو مجرد وسيلة لاثبات قدرة الله 
المطلقة . ولكن العالم لم يوجد من أجزاء جمعها والله بل العالم موجود فحسب .ولماذ! 
يجمع ١‏ الله » أجزاء متفرقة ولا يضرق إجساماً مجتمعة وكلاهما اثيات للقدرة ؟ إن 
« الله » قادر على اثبات جزء لا يتجزأ ولكنه لم يخلقه بالفعل في بئية هذا العالم . بل 
إن أثبات الخجرء الذي لا يتجرأ قد يكون تعجييزاً « لله » لأن الله قادر على قسمته , 
ومن ثم فائبات القدرة يأقي عن طريق قسمة الجزء الذي لا يتجراً إلى ما لا عهباية 
على قول الحكياء لو كانت الغاية اثبات القدرة الإلية ونفي العجز . ولكن الانسان 
نفسه غير قادر على قسمة الشيء إلى أجزاء لا تتجز . لذلك قرر البعض أن لقسدرة 
الله كمالاًوآخر لا تستطيع بعده أن تخرج إلى الفعل أي أن إثبات الجسزء الذي لا 
يتجزأ أدى إلى تعجيز الله وإلى غير ما كان يهدف إليه منه "© . وائبات التوهر 


(05) هذ! هو رأي أب المذيل ‏ 
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الفرد أن الافتراق نتيجة الاجتماع هو دليل يقوم على مسلسة وهى أن الأشياء قبل 
أن تجتمع كانت متفرقة وهو ما يحتاج إلى دليل أيضاً كمن يريد أثبات الافتراق يأن 
الأشياء كانت مجتسعة من قبل وهوما يجتاج إلى دليل . 

والرابعة الكبر والصغر وأن أقسام الصغير أقل من أقسام الكبير . وهذ! خلط 
بين المتناهي في الكبر والمتناهي في الصغر » وخطلط بين الكم والكيف . فالجزء 
الذي لا يتجرأ واحد في الكبير والصغير بالاضضافة إلى أن مجموع هذه الوحدات 
الصغيرة الكيفية التي لا طول ولا عرض ولا عمق لما نظرأ لا تنتجج جسياً له طول 
وعرض وعمق بالفعل . والغاية من اثبات التناهي في العالم هو الرد على الدهرية 
التى أخطات فتصورت اللامتناهي موجوداً في العالمى بالفعمل باثبات أن الأجزاء لا 
متناهية لأن الله قادر على ذلك . وهنا يختلف الفقهساء عن الحكياء في السيب مع 
اتفاقهم في الرأي . 


والخثامسة أن الأشياء لها كل ومن ثم فهي متتاهية وأن الله يعلم عددهاً . 
ويدل ذلك على أن موضوع الجزء الذي لا يتجزأ مجرد رين عقلي من أجل صفي 
القدرة والعلم ولا وجود له بالفعل كموضوع مادي . وأن أقصى وحود له هو أنه 
موجود ذهني من اخختراع الوهم ليساعد في عمليات الحساب والرياضة واقامة اناق 
صورية خالصة يجوز استخدام البعض متها للسيطرة على قوانين الطبيعة0**؟ , 


يتفق الفقهاء إذن مع الحكياء وفريق من المتكلمين الحسيين في نفي الجزء 
الذي لا يتدجزأ واثبات أن كل جزء يتجزأ إلى ما لا نباية مع إختلاف الدواعي 
والأسباب . ولا يكتفي الفقهاء ببيان تهافت أدلة المتكلمين ونقدها بل يوردون 
حمججاً لنفي الخزء الذي لا ينجزا واثبات أن كل جرء يتجزا أبدأ تجمع بين البدأهة 
واللاستدلال وتنتقل بين المستويات الرياضية والطبيعية والإلهية . مثلا » الحزء الذي 
لا يتسجِرأ اما مو.جود مارج العالى ومن ثم فالعا يتكون من أجزاء لا تتجيزأ أو لا 
يكون موجوداً .و إما أن يكون موجوداً في العالم كعرض يقوم بغيره أو كجوهر يقوم 





زه٠*/‏ الفمل جاه ٠ض‏ 154 - 17/4 ١‏ الشامل عن 1417 . 


فضت 


بنفسه . وأن وجد في العالم فلا بد من أن يلاقى وأن يماس ولا بد له من جهات 
وهى صفات لا تتوافر فى الجزء الذي لا يتجزأ . وإذا كان الجزء الذي لا يعجرا لا 
طول ثه ولا عرض ولا عمق فكيف ينتج الكم من الكيف والحجسم من الللاجسم ؟ 
وإدأ كان اجتمأع جزأين لا يتجزان أطول بالضرورة من وحودمأ متفرقين كأن فيا 
طول . وان صغر الأجسام وكبرها يوحي بأن الجزء الذي لا يتجزأ له طول وعرض 
وعمق . وإذ! كان الأتسم يتكون من أجراء لا تتجرأ وكات للجسم لون كأت للممجزء 
الذي لا يتجرأ لون » وكان كل ذي لون يتجزأ . وبالتالي لا ينفع دفاع الأشاصرة 
بأن الجزء الذي لا يتجر! ذو لون واحد . إن كل جسم يتجزأ ضرورة أما اللسرء 
الذي لا يتسجرأ إذا كان جسماً فإنه إن لم يتجزأ يكون باطلا معدوما . والخجزء من على 
المحيط يمر بأجراء أكثر من الجزء الذي في المركز ومن ثم فالجرء الذي لا يتجرأ 
يتجرأ . وإذا وضع المزء الذي لا يتجرأ على سطم أملس إن كان لا يزيد على 
السطح فهو معدوم وَإن زاد عليه فله .حجم ومن ثم يتقسم . وهل ثقلى جرع لا 
يتجزأ عن الحديد له مثل الوزن الذي حرء لا يتجيزأ من القطن؟. ويمكن اقامة 
خخطوط ساقطة إلى ما لا نباية بين متوازيين مما يدل على نفي الحزء الذي لا يتجزأ . 
وف المثلث المتساوي الأضلاع يكون الوتر أكبر من الضلعين ولا يفسر هذا الكبر إلا 
وجود أجزاء ها طول . ويمكن قسم الدائرة إلى قسمين متساويين حتى ولو كانت 
مكوئة هن أحد عشسر جزءا ومن ثم فالحزء يتجزأ . وإذا كان قصد الأشاعرة اثبات 
الإلميات فإهم قد انتهوا إلى مناقضتها والوقوع في الشرك لآنهم وصفوا الجزء الذي 
لا يتجز! بأوصاف «١‏ الله » إذ أنه لا طول له ولا عرض ولا عمق ولا شكل ولا لون 
ولا حد له لا يُرى ولا بحس ولا يلمس ولئيس بدي هأدة. وينتهي الققهاء إلى أن 
الأجساع جواهر وأعراض لا أجزاء لم تتجزأ ولا صورة ولا هيولى . ويرفضصون 
تصور المتكلمين وإلشكاء على السواء2 "') : فاتققهاء عم الذين دافعوا -5 الجوأهر 
(75) «فإذا بطل قوهم في الجزء الذي لا يتجز وتي كل ما أوجبوه أنه جوهر لا جسم ولا عرض فقد 


قالحمول هو العرضى والخامل هو الجوهر وهو الجسم ما شكت ولا يمكن فى الوجود غيرهسأا وغير 
الخالى ليا : الفصل ج ث2 ع عن 1١ى1‏ اما .ع صن /519؟ - 185 1 الشامل من ١45‏ ؟ وعد حد 


م 


والأغر من دعامة نظرية الوجود في المقدمات النظرية التى حاول المتكلمون أرساء 
قواعدها . 


الجصوهر الشرد إذن أفتراض ذهي خصالص يقوم على الخلط بين المنخص[ 
والمتصل ء بين الذهن والمادة بل انه ينشأ من عمل الوهم أو الخيال الرياضى . ولا 
فرق في ذلك بين تصورات المتكلمين أو الحكاء للجوهر الفرد فإئه ليس من عمل 
. العقل . والوهم لا يمكن أن يؤيد بالدليل لآنه وهم والوهم افتراض لاسند له من 
العقل أو من الواقع ولكنه محرد صورة خيالية أقرب إلى التشبيه منه إلى الاستدلال . 
وأدخل في الفن منه إلى العلم””؟ . فالجزء الذي لا يتجزأ ليس اقمراحاً علمياً 
يكن التحقق من صذقه ع وليس واقعاً حسياً يمكن التحقق عن وجوده . لتذلك 
احتلف في تصوره المتكلمون؛ كل يتصوره حسب خحياله وما يقتضيه وغمه , وكنها تصورات 
لا يمكن التحفقق من صلقها لا في العقلى ولا في الواقه20" 1 ومع ذلك فهو 
يكشفف عن رغبة في التمسك بالطرفين معأ بمقتضيات العقل ومتطلبات الحس . 
حح ١‏ أفاض الشهرستاني ف ائبات الجره الذي لا يتسرأ كبا فصل ابن حزم صر الحجج وتقنيدها 

وابراد حجج أخرى لابطاله . أها الاي في : الواقف ٠‏ فإنه فضل عدم الدشحول في المعركة ريما 
وبا عام يلا حظ أن الشهرستاي قد أفامى في الجزء الني لا ينجزأ في ه نباية الاقدام » فأغرد نه فصلا 

جاح ع ويركز عل أنه من عمل الوهم وثم انا نسمي ما انتهى جزءا قردأ اصطلاسا وذلك 
معقول الدليل وئيس بمحسوسن ولأن ما يقدره الوهم ودل عليه البيرهان هو ذقك الجسزء الذي 

أنتهى به 5 قله الذي اإمتناء معقول بالذليق غير سوس ولا موضوما ؛ ع تباية الأقدام من 62:04 

17م ؛ دولا يمكن فهم الحجج نفياً أر اثباتاً إلا بالانتقال المستمر بين العقل وألوهم , . بقي ها 

هنا في هذه الصورة وهو الانفصال في جائب الرهم أنه لا يقف حتى يقدر عللأ متصلا بعالم أخخر 
إلى ما لا يتتاعى فذلك عمل ألوهم المخالف أبرهان العقل ٠‏ ؛ فلا نقبل ذلك بل تقول إن الوهم 

إنما يصدق بشرط أن لا يؤدي إلى جسم غير متناه ء» وذلك سلاف العقلى . ونشول ها هنا إن 
الوهم إنما يصدق بشرط الا يؤدي إلى إجراء غير متشاهية وذلك خلاف العقل . . وقد بيدا أي 

الوهم أن الوهم لا يقف إلى -حد لا يتوهم زيادة على الخسم» عاية الاقدام عى 214-817 . 
اه عتد أحدى فرق الاباضية الحزء اللي لا بتبجزا! جسم على مذهب الحسين مقالات ج ! . من 

١‏ ؛ وأحال صالم قبة أن يلقى الجزء ستة أمثاله أو مثلين إذ يستيحل أن يثقى الجزم الوفحدذ 

جر أين وجوز عليه أن مله جيع الأعراض إلا التركيب وحده . مقالاءت جه 7 , من 18 ؟ وعيلك 

لك الانسات سمه 5 يعجرا وحار عليه أن مل فيه العلم والقدرة والخحياة والارادة والكراهة وقات 


و 


فالجزء الذي لا يتجزأ لا طول له ولا عرض ولا عمق » لا يماس ولا يساور ولا 
يلاصق ومم ذلك قابل للجميع الأعراض والتركيب لأنه جزء لا يتجرأ . ولما كانت 
الأعراض لا يمكن حملها إلا على جسمء وأن الحركة والسكون أعراض ل تحل إلا 
في محل كان لا بد أن يكون جسماً . فالجزء لا يتجزا افتراض من وضع الوهم 
كجسمء والأعراض واقع حي مدرك بالعقل . فهر إذن جمع بين الوهم والعقلء بين 
الافتراقس والواقع . واعتبار الانسان جزءا لا يتجرأ أيضا جمع بين العقل والوهم ٠‏ بين 
الحس وإلخيال ء بين الافتراض والواقع . فالانسان وحدة واحدة لا تتجرأ إلى أعضاء أو 
إل بدن وفكر أو إلى حس وعقل أو إلى قعل واتفعال . فمجموع هذه المظاهر كلها 
هر الانسان . بل إن الانسان هو المثل الأول للجرء الذي لا يتجزا . ولكن 
الانسان 'من ناحية أخرى له طول وعصرض » ويتحيز في مكان . وكل هله ليست 
من صفات الجزء الذي لايعجرا. والانسان ليس جزءاً بل هو كل . صحيح أن 
العلم والقدرة والحياة والارادة من مظاهر الانسان ولكن لاذا انكار الخركة والسكون 
والمماسة والمباينة والثون والطعم والرائحة وهي كلها مظاهر للبدن ؟ البدن 
يتحرك . والانسان يسكن ويماس ٠‏ ويباين ويتلون ء وله طعم ورائحة . وإذا كان 
الجزء الذي لا يتجرأ لا يوجد إلا بالوهم وإذا اجتمع جزءان يوجدان في الواقع 
فانه يكون جمعاً بين الافتراض والواقع » بين الوهم والحس . من أين يأتي الوجود ' 
باجتماع جزإين لا وجود هيا؟ وكيف يوجد الكم مع اجتماع كيفب محضص؟ ولاذا 
جزءأآن وليس ثلاثة أو أريحة أصزاء؟ إنه لأقرب إلى العقل أنه باجتماع جوهرين 


حم ١‏ جر أن يحل فيه المماسة والمبايدة والخركة والسكون واللون والطعم والرائحة . مقالاث ج ؟ 2 
ص 15 ؛ وعند عياد بن سليمان المرء الذي لا يتجزأ شيء لا طول له ولا عرض ولا عمق 
وليس بلي جهات ولا جما يشخل الأاماكن ولاعمايسكن ولا يتحرك ويجوز عليه أن يتفرد » مقالاث 
جدالا ء ص ١4‏ 4 وقد عبوز عليه الطول فقط دون ماثر الأحوال , مقاللات جا ص ١5‏ 4 
وبالرغم من أنه يفتقر إلى المكان إلا إنه يتحيز في المكان ١‏ الشامل صن #55 ؟ وله جهة واحذنة 
وهي الصفحة التي نلتقي به فيها ؟ وماذا يدث لر التقى به اثنان الأرل من الامام وإلثاني من 
الخلف في نفس الوقت أو إذ! التقى به إربعة من الامام والخلفف واليمون واليسار ؟ مقالات 
جح 8د ص ١8‏ , ' 


0 


يحدث جسم واحد . ومع ذلك لا يمكن تسمية الجوهر الفرد جسياً لآن الجسم هو 
المتالف والجوهر الفرد لا يتألفب0*:) . واعتبار إن المزء الذي لا يتجر! له ست 
جهات هو أيضا توفيق بين الوهم والعقل ء بين الافتراض والواقم . ومع ذلك 
فالجهات الست أعراض هي غيره » وكأن الجوهر الفرد ما زال اقتراضاً خالصاً 
للوهه”'26 . فإذا ما أخمذ بعض الحكاء حلا وسطأ يمل الجزء الذي لا يتجزأ 
متوسطأ متجزثاً بالقوة إلى ما لا حباية ومتجزثاً بالفعل إلى بباية وغاية يشير إيضا إلى 
البعد الافتراضي والأساسي الوهي . وكيف يثبت جسم واحد متصل وي نفس 
الوقت يكون متهزئا إلى ما لا نباية؟ أليس الأول مشاهدة حس . والشاي افتراضص 
وهم 1 . 

والآن نأتي إلى بيت القصيد ؟ هل الجوهر الفرد مقولة عيتافيزيقية » وبالتالي 
يكون أمرأ اعتبارياً أو موجوداً ذهنياً لا في الخارج شأنه شأن الأمور العامة في 
ميتافيزيقا الوجود مثل اللسوجود والماهية » والوإجب والممكن والمستحيل ء والقذيم 
والحادث » والوحذة والكثرة » والعلة والمعلول .أم هو مقولة طبيعيية أي جسم 
موجود بالفعل ‏ جوهر حامل لأعراض ء يكون موضوعا للعلم الطبيعي ؟ أم لا 
هو ذأ ولا ذاك بل هو مقولة دينية صرفة الغرضي منها اثبات وجود و الله » مع أنه 
سايق لأوانه في هذه المرحلة من تآاسيس موضوع العلم وهو نظرية الوجود ؟ فإذا 
كان الاحتمال الأول أي الوجود الذهني فنه حرج فهو تصور وارد ويمكن استعمالة 
في العلوم الرياضية . وإن كان الاحتمال الثاني أي الجسم الطبيعي فالقول الفصل 
في ذلك للعلم الطبيعي الرياضي أو التجريبي . وإن كان الاحتمال الثالث أي 
التصور الديني من أجل إثبات الصانع فهل حقق هذه الغاية إم أنه انتهى إلى أذ 
صفات والله » بدل أن يعطيها إياء ؟ فإذا كان لا جسم له ولا عرض »ء ولا 
شكل ء ولا لون . ولا طعم . ولا رائلحسةء ولا حركة , ولا سكون فماذا عن 
صفأت التنزيه «ولله » وأنه ليس في مصل ولا يشبه الحوادث ؟ وأي الوقفين أكثر 





(4:#) عند بعض أهل السنة إذا تآلف جوهرات فهما جسم واحف . عقالات جه ؟ ع صن 19 ؟ وعند 
القاضى ويعفى المحققين أن الطوهرين إذا تألفا فهرا جسمان ء الشامل من:1'8 . 
#16١‏ مقالات ح لاا ء من 19 . 


يام 


دفاعاً عن الدين وحرصاً على « الله » اثبات الجوهر الفرد الذي يشارك «١‏ الله » في 
بعض صفاته وصلى رأسها التفرد أم نفي الجوهر الفرد حتى يتفرد ‏ الله » وحده 
بصفاته وتثت قدرته المطلقة دون ما حاجة إلى وسائل مصطنعة للدفاع عنهبا 
وأثباتها؟ . 


يبدو أن المتكلمين أعدوا و الجوهر الفرد » كمقدمة لاثبات وجود الله أولا ثم 
صفاته ثأنياً . فإذا ما انقسم الجسم إلى جزء لا يتعجزأ لا يحدوي على سبب وجوده 
من ذاته وبالتالي فإنه يحتاج في وجوده إلى غيره » ومن ثم يثبت وجود الله . وإن 
القسم إل ما لا اية كبا يقول الحكياء فإن اللاجاني يقود أيضاً إلى اللاانة ففي 

كلا التصورين يثبت وجحود « الله » . شي خحشى المتكلمون من قسمة الجسم إلى ما لا 
نباية خشية على العلم الإلهي الذي يحصصر كل شيء فأثروا ائبات الخزء الذي لا 
يتجز! دفاعاً عن القدرة الأهية على الايجاد من عدم وبالتالي يثبت شيئان في وقت 
وإلحناء قدرة «ألله ع وتملق العام . وخطورة رأي الحكاء عند المتكلمين هر النيل من 
علم و الله » وإنكار العلم الكلى لآنه ما دامت الأجزاء لا تتناهى فعلم « الله » بهأ 
لن يكون تفصيلا بل جملة وهو مرادف للجهل . كما أنه يمشل خطورة على دليل 
الحدوث الذي يقوم على تناهي العالم . فا لا نهاية له لا يدخحل ف الحدوث . أما 
الحكياء فإنهم يبدون أكثر اتساقاً لأن معلومات « الله » ومقدوراته لا نهاية لكل 
واحد منها وبالتالي يتسق العلم والقدرة مع المعلوم والمقدور . أما عند المتكتلمين 
“فيتحدد علم ‏ الله » بنياأية الجزء الذيم لا يتجرأ كبا تتحدد قدرته به . وف كلتاأ 
الخحالتين ليس الغرض من المقول فى المزء الذي لا يتجر! تأسيس العلم الطبيعي بل 
تنأسيس الخطاب « الي » . ليست النظرية وصفاً للطبيعة بقدر ما هي وسيلة 
لاثبات وجود ه الله » وصفاته مثل العلم والقدرة . وعلى هذا النحو يكون الفكر 
« الي » موجها للفكر العلمى . في كلتا الحالتين الغاية واحدة وهو المبحث عن 
د الله » من خلال الطبيعة أو توجيه الذهن البشري ١‏ بالله » كعوظيفة معرفية , 
فالوحدة الأولى هي الوحدة البسيطة التي منها تتركب الأشياء وهي مماثلة للواحد . 
والصورة أيضاً هو العنصر الباقي في الطبيعة الذي يدل على الخالق كا تدل التفس 


الف 


على البدن والمخلوق على الخالق. ومن ثم انتهى المتكلمون والحكاء . كل بطريقشه 
وباحساسه الديني إلى اثبات المشاركة في الصفات بين الجوهر الفرد والمطلوب اثباته 
وهو و الله » . فالجوهر الفسرد لا شكل له ولا لون ولا طعم ولا رائحة ولا يتحرك 
ولا يسكن ولا يرى » ومن ثم فهو يشارك « الله ؛ في صفات التدزيه وأنه « ليس 
كمثله شيء » . وإذا كان الجوهر الفرد جسم فإنه ينقع من يتصور الله على أنه 
و جسم » فيشاركان معأ في صفة الجسمية أي في صفات التشبيه كيا شاركا من قبسل 
ف صفات التنزيه . وي حالة التنزيه ما قيمة جوهر شرد لا شكل له ولا ينسب 
إليه شكل من الأشكال , ولا يمكن التعرف عليه أو رؤيته ؟ انه مجرد اقتراض 
حض من أجل غاية أخرى أبعد ما تكون عن الطبيعة وكأن علم التوحيد اثر 
استبدال عالم الاقتراض بعالم الواقم ٠‏ وعالم الوهم بعالم الحقيقة . وفي حالة التشبيه 
يكون « الله » قد أثبت جساً مثل الجوهر الفرد . فسواء كان الجوهر الفرد لا ينقسم 
أصلا أو فعلا فهو لا ينقسم لأنه لا وجود له . وجعل الجواهر الفردة غير متناهية في 
الصغر أو في العدد هو اشراك لها مع صفات ١‏ الله » . وسواء كان الجسم يتقسم أو 
لا ينقسم أو انقسم إلى نهاية أو إلى لا نهاية أو كان مكوناً من أجزاء أو وحدة واحدة 
فالهاية واحدة وهي أنبا كلها مقدمات خطابية جدلية لاثبات وجود ١‏ الله » وتصور 
صفاته طبقاً للحساسية الدينية عند المتكلمين والحكياء ودرجة احساساتهم بالطهارة 
العقلية ودوافعهم الايانية . إن اثبات وجود د الله » على افتراضات عقلية هو 
تأسيس هاو لا صرح له ولا بناء . وهل من الضروري تدمير العالم وتجزئته وتقمايعه 
ارا اويا إلى حد المتناهي ٠‏ في الصغر حتى يثبت «اللهع على أشلاء؟ لقد استعمل 
الوحي عديدأً من الآدلة تعتمسد على شهادات الحس وأواشل العقول وبداهات 
الوجدان اعتماداً على مقاييس المنفعة والضرر وصالح الآمة(١١”©‏ . بل يبدو الفكر 
الديني خاصة عند المتكلمين وقد وقع في دور . فالجوهر الفرد وسيلة لاثبات وجود 
«الله وء و واإلله » هو الذي مكنا من رؤ ية الجسوعر الفرد . وكيف ترى مألا 





الالضة نستعمل عنا لفظ د الوحي » كشي مادي صرف أي المدون في كتاب معين وهو القرأن + ومن ثم 
فهو موجود ‏ ليس في حاجة إلى اثبات وهو ببخلاف نظرية الثبوة . 


لت 


جسمم له ولا طول ولا عرض ولا عمق ولا لون ومالا يدرك بالخواس؟23559 . 


يبدو أن موضوخ الجوهر الفرد كله بصرف النظر عن الخلاف حوله بين اثبات 
وأنكار أو حول التصورات فيه إنما يعبر عن عاطفة دينية وليس عن موقف عقلي . 
وإن تصور الجسم بين مقولتي القسمة والتناهي إثما يعبر عن رغبة في الوصول إلى 
الوحدة البسيطة الأولى التي منبأ تتكون الأشياء . فالرغية في الذهاب من المركب 
إلى البسيطاء من المتناهي إلى اللامتناهي عاطفة دينية تعبر عن نفسها عقلاً وإن لم 
يكن لما ما يقابلها في الواقع . الجسم جسم لا ينقسم إلى أجزاء متناهية أو لا 
متناهية .هذه الوحدة الأولى هي النقعلة الهندسية التي تبدأ منبا الخطوط والمساحسات 
والحجوم ء وهي اللحظة الزمانية الي يبدأ متها الحاضسر والماضي والمستقبل » وهو 
الواحد في العدد الذي عنه تيدأ العمليات الحسابية من جمع وضرب وقسمة ؛ وهو 
الجزء الذي لا يتجرأ في الطبيعة الذي منه تتركب الأجسامءوهر د الله » مصدر 
الكسون ومنشؤه ء وغايته ونبايته . وهنا يبدو أثر الفكر الديني الإلمي في الفكر 
الطبيعي والرياضي والانساتي وكأن ‏ الله » وظيفة معرفية في تصور العالم والأشياء . 
ولا يمكن تصور أججزاء غير متناهية لأنبا ستشارك الله في عصسفة وهيى اللاتلاهي . ومن 
ثم كان الجزء الذي لا يتجزأ متناه . وهنا يبدو اإلفكر الديني الي فكراً محدّدا كيا 
أنه فكر موجه . ولا عهم الحجج التى يثبت بها تناهي الأجسام . حجة القسمة إلى 
النصف ثم قسمة النصف إلى النصف وهكذا حتى تصل إلى الحمزء الذي لا يتجرأ » 
ولا بيهم مصدرها . الحزء الذي لا يتجزأ إذن تفكير دينى لاهصوتي في الطبيعة » فهو 
أحد التصورات الطبيعية للتوحيد . أما الجزء الذي يتجزأ فهو تصور علمي كمي 
للطبيعة . وقد قالت الفرق بالتصورين ١‏ تصور المتكلمين عن نأحية وتصور الحكياء 
والفقهاء من ناحية أخرى » كسل طبقاً لتصوره للموحيد وإحساسه بالتعظيم 
والاجلال . وقد أثر فريق ثالث التوقف عن الحكم فهر أكثر أماأنة إذ يدل على أن 
ثم إجاز ابو الحمذيل على إلجزء الذي لا يتجزأ الركة والسكرن والاثفراد وأن يماس ستة أمفاله 

بنفسه . وأن يجامع غيره ويفارق غيره وأن يفرده الله فتراء العيرن ويملق فينا رؤية له وإدراكاً له . 


وم يجز عليه اللون والمطعم والرائسة والنياة والقدرة والعلم . إذ لا يجوز ذلك إلا للجسم . 
عقالات لي + ب صن ١4‏ ؛ القصل اه عب !ل كمأ : الشامل حي /ة+4 . 


+ 4ت 


العقل هنا لا يتعامل مع واقع بل مع عواطف التعظيم والاجلال » كل مفكر 
ودرجته من العقلانية » يختار ما يشاء من التصورات التي تساعده على الاعلان عن 
تعظيمه وإجلاله في أكثر الصور العقلانية إحكاماً في رأيهت 95 , 


والقضية الآن هي : إذا كان مبحث الجسم وما نتج عنه من نظرية الوهر 
القرد بين الاثبات والانكار تفكير ديني ني مقنع فلماذا لا يتحول إلى تفكير ديني 
إنساي صريح ؟ أليست الإفيات هي إنسانيات مقلوبة؟42١2©‏ أل يحاول الوحي 
تأسيس علم إنساني ؟ لقد كشف الجسم عن دائرة الأشياء أو عن بعد الطبيعة في 
الحياة الانسانية كيا ستكشف باقي الأجسام » الأجسام التي لما مزاج عن يد 
الانسان . وإذ! كان ميبحث الأعراضس قد كشف عن يعد الانسان صراحة فإن 
مبحث الجواهر يكشف عن بعد الطبيعة بنقس الدرجة من الصراحة*والوضوح. ونا 
كان الانسان ذ! بعد إجتماعى فإن بعدي الانسان والطبيعة لا يكتملان إلا ببعدهيا 
الاجتماعي والسياسي إذا ما أراد الفكر الديني الابقاء على مقهوم السوحذة 
المتمثل ف الجرء الذي لا يتجرأ . ومن ثم تتظهر هناك مفاهيم وحدة الشخصية » 
والوحنة الوطنية » وحذة الشعب ء ووحدة الأمة ء» ووحدة التاريخ . وبالتالي 
يُصبح لكثير من مسائل الجزء الذي لا يتجزأ مدلول . ويتأسس الفكر العلمي 
مستقلا عن الفكر الديبي » ويتحول الفكر الديي إل علوم الاجتماع والسياسة ّ 

"١‏ سه عصوارض الأجساء 1 عموأرص الأجسام هي الأحكام الشاصسة 
بالأجسام أو دلالاتبا عوأهمهاحدوث الأجسام وتناهيها("73© . وهنا يتقسم الجسم 
إلى ذات وصفات وهي نفس القسمة السابقة إلى جواهر وأعراض . فالجوهر هر 





ا شك شاكرن فقالو! : لا ندري أيتجرأ الحزء أم لا يتجزأ مقالات ج ١‏ دعن 155 . 

(65م أنظر دراستثا , عادجة عقدمل! دل عمممستعمع! ذأ , عتوماموه تطاط هن عتوعامعة 11 

(1 في المصنفات القدعة تأي قسمة الجسم قبل عوارضن الأجسام وبعد حذه عباشرة وقد إثرنا تركها 
يعف عوارض الأجسام حت يكن المحديث عن قسمة الأجسام مرة واحدة ابشداء من المواهر 
الجسمية سي إالجواهر المقارقة - المواقف صن 585-544 , 

15" العوارض هنا تعني ممرد الأحكام والذلالات مع أنها قد توحي بالخئط مم الأعراض لني تم 
تحليلها في المبيحث السابق عن ظواعر الوجود . 


2١ 


الذات. والأعراض هي الصفات. ولكن هذه المرة تتخلى اللغة الطبيعية عن مكانها 
إلى اللغة الميتافيزيقية للاقتراس من الأشيات واثبات الجواهر المفارقة . وأهم أحكامها 
ثلاثة. الأول مأ يتعلق بالقدم والحدوث. والبقاء والفناء ثم الاعادة. والثاني ما 
يتعلق بصلة اللجواهر بالأعراض وجوياً أو إمكاناً أو إستحالة. والثالث ما يتعلق بوحدة 
الأجسام أو تعددهها . ويتضح من هذه الاحكام أنها في حقيقة الأمر عود إلى 
والأمور العامة » أو م ميتافيزيقا الوجود » وقراءة مبحث الجواهر من نخلالها . 
فالقدم والحدوث . والوجوب والامكان والاستحالة . والوحدة والكشرة من مياحث 
الأعور العامة . ويبرز السؤال القديم من جديكد : هل هذه الأحكام ميتافيزيقية 
طبيعية خالصة أم أنها تكشف عن موجهات لذكر الدين * حل هي !كام فاسقية 
علمية صرفة أم أنيا مقولات تمهيدية للدفاع عن عقائد الايمان وبالتالي غهي فكر ديني 
مقلم ؟ . 

أ القدم والحدوث. لما كانت الأجسام ذوات أو صفات وكان الاحتمالان 
القدم والحدوث أصبحت لدينا احتمالات أربعة . الأول أن تكون الاجسام محدثة 
بذواتها وصفاتها » وهو الحق عند المتكلمين وبه قال المليون من المسلمين واليهود 
والنصارى والمجوس . والشاني أن تكون قديمة بذواتها وصنساتها وبه قال متأخرو 
الحكماء750”© . فالاجسام فلكيات وعنصريات» والفلكيات قديمة بموادها وصورها 
وأعراضها إلا الحركات والأوضاع المشخصة . والعتصريات قديمة بموأدها وصورها 
الجسمية بنوعها وجنسها . والثالث أن تكون قديمة بذواتها مسحدثة بصفاتها عند أوائل 
الحكماء(*25 . ثم اختلفوا في الذوات هل هي أجسام وأي أجسام هي؟ والرابع 
أن تكون حادثة رات قديمة سام وهو باطل فالاصل لا يكون حادثا والفرخ 
قدياً ؛ وتناقض عقلل لآن الذات هي الأصل والصفات الفرع . ولا يكون الفرع 
أشرف من الأصا 2352 , 

(/7919) ومعهم أرسطو بعد إن ثم تمثله في الحضارة الاسلامية وأصيم أحد روافدها , 
(94؟) وهم الفلاسفة السابقون على إرسطو أي الطبائعيون الأواشل بعد أن أصيحوا! أيضاً أحد رواقد 

تاريخ الفكر الانساني من خعلال الخضارة الاسلامية , 

(15*) يسشهد الانحي بتاريخ الأديات في اليهودية والثنوية وغييرها مثلا غل أن الذإات جسم 8 ففي ل 
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والحقيقة أن الخلاف ليس بين هذه الاحتمالات الأربعة فييا يتعلق بالذات 
والصفات والقدم والحدوث بل بين أثنين منها فحسب ء بين القدم والتدوث سسواء 
كانا في الذات أم في الصفات. فعند الأشاعرة الأجسام حادثة لأن الأجسام لا تخلو 
عن الحوادث ء وكل ما لا محلو عن الحوادث فهوحادث. وتثبت المقدمة الأولى بأن 
الأجسام لا تخلو عن الأعراض وأن الأعرا اض حادثة . واثبات الثانية بأن الجسم لا 
يخلو عن الخركة والسكون وما حادثان . ويبدو أن دليل الحدوث قد بدأ بعد دليل 
الجوهر الفسرد لاثيات الصانع وهو الموضوع الأول في التوحيد كاشفاً عن إلغاية 
البعيدة من مبحث الأ-جسام وهو اثبات وجود الله أما عن طريق الجرهر الغرد أو عن 
طريق الحدوث . وخطأ هذ! الدليل هو قيامه على وهم أن التغير حدوث , وأن تغير 
الأعراض تعني أنبا حادثة » فالتغير قيمة وكسال في مين أن مفهوم الحدوث عشد 
المتكلمين لا قيمة ونقص . وبالتالي فالقول بأن الأعراض -حادثة يخلط بين حكمي 
قيمةء الأول ايجابي والئأي سلبي . والقول بأن كل مالا يخلو من الحوادث فهسو 
محادث تحصيل حاصل لا يضيف جديدا . كيا أنه ينتقل عن الحكم على الأعراض 
أي الصفات إلى الحكم على الذوات أي الأجسام مع أنه من الاحتمالات الأربعة 
أن تكون الأجسام قديمة بذواتها محدثة بصفاتها وهو اختيار أصحاب الطيائع من 
المعتزلة كل وسط بين حدوث الأجسام بذلواتها وصفاتها وهو حل الأشاعرة وقدم 
الاجسام بذواتها وصفاتها وهو اخخحتيار الحكياء . 


وقد تمت إعادة صياغة هذا الدتئيل عدة سرات من المتقدمون والمتأخرين . 


ع١‏ الصوراة! أن الله تعالى خلى جوهرة ونظر إليها نظر الهيبة فذابت فحصل البخار . ومن زيدهاآ 
الأرض ء ومن دخانيا السياءء وقيسل الأرض ء وحصلت السواقي بالتلطيف ء وقيل النار 
وحسبلت اليوافي بالتكثيف ؛ وقسل اليشار وحملت العناصير بالتلطيف وبالتكثيف .» وقيل 
الخليط سن كل شيء لحم وخبر وغير ذلك . فإذًا أجتمع من جنس منها شيء أه قدر محسوس, ظلن 
أنه -حدث ولم يحدث إنما تحدث الصورة التي أوجبها الاجتماع » المرائف ص 142 ؟ ومتهم عن 
قال إن الذوات ليست أجساماً . ثم اختلفو! فقالت اللدوية الدور والظلمة + والحراتيون التفس 
واغيولي ء عشقت النفس باغيولى لتوقف كمالاتها عليها فحصل من إختلاطها أنواع المكدونات , 
وقيل هي الوحدة فتجزات غصارت تقعلاً واجتمعت النقط خطأ ء والخطوط سطحاء وال طوج 
جما . المواقفب من 546 . 


قات 


وأز اد عليه البعض. عدم جواز استناد القديم إلى السيب الموجب ا ء قالأجسام قعل 
الفاعل المختار وبالثالي تكون حادثة(27© . وهذا بداية بالقديم مباترة » وهو 
المطلوب آثباته » دون المحدث وهو موضوع البحث . كا أنه حكم قيمة صرف 
دلا يجوز... ؛ وليس حكياً عقليا أو وصغاً مرئياً لشيء مأدي . وأحيانا يكون 
الدليل ذا بداية حسية تقوم على المشاهدة للحركات وتجدد الاعراض على الأجسام 
ثم يدث القلب عن طريق العكس والتضاد ويقال « والقديم ليس كذلك » مم أنه 
لم تمدثك دراسة للقديم ولا تحليل خاص له ولكن حدث فقط ادانة الحسم السادث 
ثم تبرئة القديم » وكأن الخطيئة الأولى لا تمحوها إلا البراءة الأصلية!2510 , 

وحجج القدم أربع : الأولى أن المادة قدعة وإلا احتاجت إلى مادة أخشرى 
وتسلسل الآمر إلى ما لا نهايية » وأنها لا تخلو عن الصورة . وبالتالي يلزم قدم 
الجسم مادة وصورة . وأهمية هذ! الدليل أنه يقوم على مفهوم التسلسل إلى ما لا 
خهاية وينفي ضرورة وجوده مادة أولى وبداية أولى » وبالتالي يكون فكرأ يقوم على 
التواصل لا على الانقطاع . وهي هسزة الفكر العلمي ء والثانية أن الزمان قديم 
وإلا كان عدمه قبل وجوده قبلية لا يجامع فيها السابق والمسبوق وتتميز الحجة بنفس, 
الميزة السابقة وبالتألي تكون أقرب إلى الاتساق العقلىي من افتراض لا زمان قبل 
الزمان . بل إن هذا اللآزمان لا يفهم إلا بالاضافة إلى الزمان وبالنسبة إليه فيكون 
زماناً بمعنى ما أو زماناً إضافي670 . والثالثة أن فاعلية الفاعل للعالم قديمة ويلزم 





(+؟59) عذء هي صياغة الرازي . 

(1؟7) المواقف ص م4؟ - 44؟ أجم أل السنة على أن العالم كل شيء هو غير الله وعلى أن كل ما 
هواغي ألله وغي مبغائه الأزلية لوق مصنوع » وعل أن صائعه ليمن يلوق وله مصتوع . ولا 
هو من جنس العالم ولا من جنس. شيء من أسزاء العالم . أصول الدين من ”*” , من ؟” ؟؛ 
وقد انبرى ابن حزم لابطال قدم العالم حلا إلى كتاب و التحقيق في نقض كتاب العلم الإلمي » 
محمد بن زكري الطبيب ؛ لأن و المدة ليست للؤمد , أحدث إلل الفلك ما فيه من الأجسام 
الساكنة والمتحركة وأعراضها » الفصل جاه ؛ عن 1144 146 ء. أنظر أيقياً المحصل ص 84 - 
6 ؛ شرح التفتازاتي ص 47# 1ه ؛ طواكم الأشوار من بال ؟ تباية الاقدام ص » . ل ؛ 
أصوك الثين من وه بص 6ة- 76 ؛ الشامق صن 4لا ,مب ؟ صن لاما +74 . 

(755) يقول القدماء ١‏ وترك الجود زماناً غير متناه لا يليق بالحواد المطفق 4 وهو حكم غيمة بعدم اللياقة 
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منه قدم العالم . فلو كانت حادثة لتوقفت على شرط حادث وإلا زم الترجيسح بلا 
مرجح ويلزم التسلسل . ومع أنها حجة تفترض المطلوب أثباته إلا أنها أقرب إلى 
الاتساق العقلي من أن الفاعل القديم لا يصدر عنه إلا شيء قديم كما أن الفاعل 
الحادث لا يصدر عنه إلا لو حاديف . فلو كان العام حادئا لعسدر عن عموجود 
محادثب وبالتالي ينتقي وجود 8 الله » . والرابعة إن صحة العام لا أول لما وكذك 
صعحة تأثير الباري فيه » وبالتالي يكون كلاهما قديم لصاحبة العلة للمعلول ولقارنة 
المعلول بالعلة9؟”2 . ويبدو أن المركة احتدمت قبل أن تبتدأ وان .حجج اثبات 
ستظهر في أول موضوع الذات . 
فإذا كان الاحتمال الرابع متناقضاً أي -حدوث الذات وقدم الصفات فلم.ييق 
إلا الاحجمال الثالث وهو قدم الذات وحدوث الصفات الذي يحاول الجتمع بين 
المطنين المتعارضين الاتصال والتمايز وأن مم بين التصورين المتعار صين التمسور 
الديني والتصور الطبيعي . فالنظريتان الآوثيان الحدوث والقدم كل منهما رد فعل 
انفعالي على لخر يأتمل صورة النظرية ٠‏ وكل مسطلب أصيل ف الانسات مطلب. 
الحدوث ومطلب القدم ٠‏ الرغبة في الانفصال والرغية في الاتصال » اليحث عن 
حح ١‏ وئيس حكم عقل أو حكم وإقع بل إن من طبيعة الود ترك الرمان غير عتنأه وهو الأقرب . 
(#ل) الذين قالو! بقدم المادة فرق عديدة ترى أن أصل العالم لم يكن جسا حادثاً . فقد أثبتت الحرمائية 
القذنماء الثمسة : الباري ء والنفس ؛ وآفيولى . والدهر ء واخخلاء . وقال إمن زكري الطلبيبة 
بقدم المكان والزعات والتفس والعقل البدع » الشامل ص 77884 778 ؛ وقد جمل القلاسفة 
العالم صادرأ عن الله » والصادر عن القنيم قديم » وبائتالي فالعقيل والنفس وإلفلك والمادة 
قدماء . يذكر البيضاوي أيضاً هرقليطس, ( أبريليطس ) . ويشن الباقلاتي في 3 التمهيك » هموما 
عل الفلاسفة واإلقول بالقدماء الأريعة ؛ الخصل عن مم حلى ؛ طوإشع الأتوار من 177 - 
178 ؛ التمهيد ص 54 58 ء ومنيم الدهرية القائثين بأن العام كان عل الأزل في هذه 
الصصورة بأفلاكه وكواكبه وأركاتد وحيوآتاته المتتاسلة ؛ والتفلكية الذين تسسوا تدبير العام وتقسدير 
المسوادث إلى الكواكب السبعة والطبائمع الأرزيع . أصيول الدين من الا آلا. عن إل ؛ 
وكذللك هو رأي المتسمين . الشامل صن 96؟ ؛ التمهيذ من 1851 ؟ الفصل ج ! ؛ عن, 
4- 19 ؛ شرح الأصول الخنمسة سس 597٠١‏ 198 ؛ الشامسل ص 791 . 559 ؛ نبأية 
الاقدام عن 177-1١9١‏ : 
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الأصالة والسعي نحو الجدة ‏ وقد تم التعبير عن هذا الاحتمال الشالث بصورة 
اشراقية اسطورية تعل ذات العالم قديمة وصفاته حدثة » وبالتالي يرج العالم من 
أصل روحي . وتكون الصعوبة حينئذ في تفسير كيفية صدور هذه الأعراض المادية 
من هذا الجوهر الروحى . ولا كان هذا التصور أقرب إلى العاطفة الصوفية منه إلى 
التصور الحقلي:فقد اعتمد على الصور الفنية أكثر من اعتماده على الحجصج العقلية 
وظهرت لغة النور والفيض والاشراق والعشق والتذكر والمعرفة والاحتياج والشوق 
إلى آخر ما هو معروف عن. مصطلحات حكمة الاشراق ‏ ويكون العالم رحلة 
مؤافتة للروح تخلص فيه من أكادة العارضة للرجوع إلى مبيدترها الروحي الأول 
تنعم بعد بؤس» وتلتذ بعد ألم » فتسود عواطف التأليه على ما بقي من حكمة. وتتتحول 
نظرية الفيض والصدور إلى نظرية في الخلاص والرجوع92**”© . فإذا ما استطاع 
العقل التغلب على إالخيال » واستطاعت التصورات السيادة على الاشراقيات ظهرت 
اللغة الرياضية بدل الصور الفنية وتمول العالم كله إلى أعداد لا فرق فيه بين قديم 
وحادث ء ويصبح الواحد هو الأصل لا فرق في ذلك بين الواحد الرياضي والواحد 
الطبيعي والواحد في عقيدة السوحيد(”” © . ولكن ظهر هذا الاحتمال الشالث في 
صيغة علمية عند أصحاب الطبائع في الجمع بين التصورين تلبية للمطلبسين وهو 
القول بالخلق عن طريق الطبائع أو التخلق . فإذا كانت الآأجسام مغلوقة فإن 
الأعر اض متخلقة بطباعها فالايجاب بالذات لا بالارادة » وبالطبسم لا 
بالقدرة7"” . وفي حقيقة الأمرإن الصيغ الشلاث أقرب إلى القسدم مها إلى 


(94) وهو أيضا تصور الاسماعيلية والباطنية ( إحمد الكيال ) في أساطير الخلق الشاملة التي تقسر كل 
شيء الأغحيات والطبيعيات والانسانيات والكونيات والشرعيات وكل نظريات العالم الأعلى :والعالم 
الأدنى والعال الانساتي . مشلا أن الله خلق النقس ء وما مدبران للعالم , العقشل والنفس ء 
بتدبير الكواكب السيعة والطبائع الأول . الفرق صن 586 . صن 757 ب 584 4 الئل جد ١‏ ؛ 
ص 586 ب جه ؟ .ا من 118 9 ؟ ء ص 5846 869اء اعتقادات فرق المسلمين والمشركين 
ص عم ألم , 

(7*) مثلاً أصحاب فيتأغورث ه اللحصل ص 864 + طوالع الأثوار ص 978 . 

(955) وهم أصحاب الطبائعم ثمامة . والجاحظ » ومعمرء والنظام . فعند ثسامة العالم فعل الله بطباعه 
كبا يقول يعض الحكياء الملل ج ١‏ ع ص /ا١٠1اء‏ وهو ما يتهم به أيضاً الزنادقة المعطلة تقولهم. س 
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الحدوث. والسؤال الآن : هل مشكلة السذوات والصفات أساساً في الأجسام ثم 
نقلت بعد ذلك إلى الله في موضوع الذات والصفات؟ وهل مشكلة القدم والدوث 
أساساأ في الأجسام في الطبيعيات أو في الانسانيات ثم نقلت بعد ذلك إلى صفات 
الذات في الإلهيات ؟. 


والقضية هي : هل يمكن نقل هذه المسألة . القدم والحدوث من المستوى 
الميتافيزيقي النظري إلى المستو ى الاجتساعي السياسي العملى؟ وأي الاحتمالات 
الأربعة أفضل وأكثر فعالية الحركات التغير الاجتساعي . هل المجتمعات محدثة 
بذاتيا ويصقاتها وبالتالي لا يكون ها وصود دائم ومستمر؟ هلى هي قديمة بذاتها 
وبصفاتها وبالتالي يستحيل عليها التغيير؟ هل هي قدية بذاتها حصدثة بصفاتا مما 
يسمح ببقاء المجتمعات كذوات وتغيير الأنظمة الاجتماعية كصفات؟ أو أنها مشكلة 
وسمية من الأساس يحسن الغاؤها وليس نقلها من المستوى الميتافيزيقي الطبيعي إلى 
المستوى الاجتماعي؟2"”© . وإذا كنأ ما زلنا مجتمعات تراثية فلا سبيل إلا نقله! 
دون إلغائها حتى تتحول إلى رصيد فعال في حركدة التغير الاجتمساعي2"؟ . فمهها 
كانت هناك محاولات لإلغائها فإنها ستفرض نفسها . وبالشالي فالأفضل نقلها من 





1 


سب الشقصوم ‏ أن الأشياء كائتة من غير تكوين أو أن الحوادث كانت قبل حدوثها أشياءء التتبيه 
ص 478-51١‏ ؛ وعشد معمر أن الله لق الأجسام دون الاعراض ء أصول الدين صن م د 
هم ء وعند معمر أن الجوعر الواحد لا تمل الاعراض فإذا لجتمعت ثمانية أجزاء وصارت 
جسيا أحدثت في أنفسها الأعراض لطباعاً . أصول الدين عن ٠ه‏ ؛ مقالانت جح ؟ . صن *17 . 
وعند الحمارية ( وعند الخصوم أنهم عن القدرية ) أن الانسان قد يخلق ألواعاً من الحيواتنات مثل 
الديدان في اللسم والعقارب في التبنء القرق ص 9/5" ؛ لهاية الأقدام ص 54 ؛ التمهيد مثل 
6 754 . الشامل عن 5*٠‏ 59392 ا من 1902 ؛ معالم أصول الدين من 58 55 . 
8590 هذا هو موقفب جالينوس أي التوقف ف الكل + المواققت صن 544 - 548؟ المحصل ص حم ! 
أو آن واللهء يحفظ الجواهر بأعراضن متعاقبة يسذاقها الله فيها فإذ! أراد أن يفني لم يخلق فيها العرضص 
أو خطق فيها عرضاً مناقياً للبقاء وكآن إل شاغل نفسه بالأعراض والجوإعر ء وكأن العالم ليس له 
قانون من ذاته ‏ طوالع الأنوار سن 178 . 


(78) أنظر بصثنا د التراث والتغير الاجتماعي » قضايا معاصرة ج ” . 
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الفكر الديني إلى الفكر الاجتماعي والسياسي . 
اسه ل البقاء والفناء والاعادة: ‏ وينبئي في القول بفناء العالم عل البات حدوقه © 

قال بالقدم قال بالبقاء . فإذا كان الج ذا أبعاد ثلاثة أو ذا جهات مث ف بالا بعاد 

متناهية سواء كانت في ملا أو خحلاء . . ويثيت المتعلموة ذلك سيج رادم ويدوا 
مسلمات الفكر الديني | اثباناً أو نف 2 اساأتت قناء الأجسام يضمن افناء ها 

أنه شتأن ما با إعدام شي + واعدام العالم كله . المتنأهمي قِِ الصغر سوسو ومرثي 
أما المتناهي في الكبر فليس كذلك2*0© . وبالشالي يظهر سؤال متى يفنى العالم 

د الي ». كا تتفاوت الاجابة عن كيفية الفناء بين القدرة « الألحية » غير المسبية 

أو بلق و الله » الفناء أو مملع البقاء أو بقطم الأكوان 27 1 ولا يمكن معرفة ذلك 

كله عقلا أو حساً بل كلها ظنون وأوهام وهي كلها من مضادات العلم وليست من 

لطرية العلم وهنا يبرز موضوع «٠‏ الخئة والنار » وهل يفنيان بفناء العالم ؟ فإن بقيا 

(؟/) المراقب من 76١‏ , ص 7ه؟ 165 ء وعند النظام الأجسام فانية فلو بقيت لامتشع عدمها 
المواقف صن ٠١6؟‏ وعند معظم المعتزلة أن آل قادر على افناء الأجسام كلها دفعة واحدة ولا يدر 
على إفناء بعضها مم بقاء بعضها بعضها ؛ الغرق ص ١4‏ ؟ . الأجسام قابئة لتعدم . » معائم أصول الدين 
صن 194 . 

م عمر الدنيا عند اليهود 4٠٠+‏ سئة : وعند التصارى 68:٠‏ سئة ء. وعند أخرين جام دلا شلك 4 
وفي اند من يقول بأنه ٠٠١‏ , ١لا‏ سدة إو 40+٠٠‏ سنة وكذب من أدعى لمدة الدتيا عنداً 
ععلوما فالساعة لا يعلمها إلا والل ؛ الفمل سج ؟ . من اا داماء ص اخأ د؟! ١١‏ . وقل 
اختلف أهل الستة في كيفية الفناء فعند الأشعري لا يملق الله البقاء في المال الذي يريد أن 
يكون كانيأ غيه 1 وعتد القلانسي على الله الفناء ؛ وعند الباقلاني يبقطع الأكوان غتهع أصول 
ألدين ص #7٠‏ ب 77*14 .ا كن اختلفت اللمعتزلة . فعند معمر الغتلء فباء إلى ما لا نباية ع وفناء 
الشيء غيرء . وعلك عمد بن شبيسدء يمل الفشاء في الجسم فيفى . وعتد اطحبائي وأبنه » يلق 
الله الغناء لا في مل وأن الله لا يقدر على فناء بعض الاجسام مم الابقاء على البعضى الآخر راغا 
يقسدر على افتاء جميعها بغتاء لا في على . أصول الذين صن /الل لاغ صن 95 - 78017 ؛ 
القرق من #81 صن 4ذفكل صن 1439 . معام أصول الدين ص ”177 - 174 ؟ المضدية 
جاا يا ص 1858 , الكلبوى ج ١و‏ تعض 59-١12‏ ؟ ذانباية الاقدام ص  403/‏ 454 : 


كرخم 


شاركا الله في صفة الخلود , وتناقضا مع فناء العام » وإن فنيا تناقضا مع عقيدة 
الثواب والعقاب الأبديين6790 . وهو استباق للموضوع المماد من السمعيات قفرا 
على الإطيات ما يدل على تسرع الفكر الديني في الظهور دون ما انتظار للتأصيل . 
وإذا كانت الأجسام غير بأقية فعدم بقاء الأعراض أولى لما كانت الأجسام لا تخلو 
من الأعراض ». ولا كانت الأعراض لا تقوم إلا بالأجسام . فأحكدام الأجسام أو 
عوارضها تصدق بالتبعية على الأعراضص 2*5 , 


وق حقيقة الأمر أن فشاء العالم ليس واقعة مادية ء فهذا ما يجدده العام 
الطبيعي ان استطاع . ولكنه واقعة شعورية دالة . العالم يوجد في الشعور في الحظة 
الوعي به ويفى حخظة فقدان هذا الوعي . وفي كلتا اللحظتين لوجوده في الشعور أو 
لغيابه منه له أثاز على السلوك للأفراد والمجتمعات إِذْ تمثل عقيدة فتاء العالم خطورة 
بالغة على اللحياة كي هو الال في نظرية الخلق وفي دليل الحسدوث وذلك لأنها تتوحي 
للانسان بأن هذا العالم لا قيمة لهء وأنه ليس قائبأ بذاته » وأنه يستمد وتصوده 
وقيمتسه من عالم أخسر عنفصل عنه . فهو سلب محض . ومن ثم يوحي للانسان 
بالتخلى عنه والاتجاه إلى الايجهاب الخالص » ومن ثم ينشا الاغتراب والانجراف 
والانعراج وكل مظاهر الاعوجاج في السلوك . توحي عقيدة فناء العالى بأن هذا 
العالم لا أهمية له . ولا بقاء له بذاته ما يبعث على الغثيان ويجعل العدم هو أساس 
وجوده ومصدره . وبالتالي تكون الآفعال فيه غير مجدية وغير باقية ء وبالتالي فهي 
فانية مثله . وهذ! هدم للعالم وتدمير له » ونظرة اعدامية لبنيته » كما أنه انكار 
للغائية ولسبب وجود الانسان فيه . كا توحي بأنه يمكن تعويضه وبالتالي انتظار عام 


روم قال جهم بغناء الجنة وإلتار » وأبو الحفيل بانقطاع نعيم الجنة وعذاب النار . إنظر الفعصل التاسع 
عن المحاد . بيتها جعل أهل آلسنة الجدة والتار متناهيين الفصل ج - ؟ ٠‏ سحن ١١١‏ ورفضس أين 
حزم أن يكون الشيء في حين خبلق الله له لا باقيأ ولا فائيا الفصل جه . ع 1ه 587 . 

(و#م الأعراض لا تيقى لأا عجز وجهل وموات . عند العطوي جاهلة بمعنى ليست عاألة وعاجرة 
بمعنى يست قادرة وموات بمعنى ليست حية . ويسدو هد تشخيص الطبيصة ووعي الشصور 
بعمليات التفى والاثبات في العفات . مقالات ج 7 ص 74 ؛ أنظر أيضا الفصل السادس 
عن العصفات , 
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آخر أفضل من هذ! العالم . كما أنها وسيلة رخيصة لائبات بقاء الله وقدرته على 
الاعدام وكأن الله يعدم ولا يوجد . يعذب ولا ينعم ٠‏ بهدم ولا يبي ء وكاتة كساره 
للبشرء عدو للعالم» يفرح لعذاب الآخرين ؟ وهو صورة و الطاغية » وليس 
«الالهع!. 

ومع ذلك فقد فرض البقاءٌ نفسه على الفناء في القول بالاعادة . فإذ! كانت 
الأجسام تفنى فإنها تعود . وهذ! حل لإشكال بإشكال آخرء وتصحيح خطأ بخطأ 
ثان ومجموع الخشطاين لا يكون صواباً . كيف تتم الاعادة؟ وهل الذي ابتدأ في 
الدنيا هو إلذي يعاد في الآحرة72”” . وأين تتم الاعادة ؟ وهل تكون اعادة أبيدية 
فتشارك الأجسام «اللهه في صفة اليقاء وإن لم تشاركه في صفة القدم؟ فإذا ما جم 
المتكلمون في زحزحة الأجسام في البداية فإنها تعود وتفرض نفسها في الباية . 

بقاء الأجسام اذن هو الأكثر اتفاقاً مم العقل ومع الواقم والأكثر نفعاً في 
الحياة الاجتماعية والسياسية . وإن كان خط فهو خط واحد وليس غصمطاين . 
فالأجسام بأقية » هذا ما تقرره شهادة الحس بالرغم من التغير والحركة والفناء . لا 
تفنى إلا الأعراض بمعنى تغيرها وطريانها على الأجسام . الأجسام بأآقية ضرورة . 
وعند البعض ليس بسيب بقائها في الحس لأن الأعراض كذلك بل لأنها ضرورة 
عقلية . وعند البعض الآخر استدلالاً بأنه لولم تكن الأجسام باقية لارتفع الموت 
وأحيأة والتسحخن والتبرد(*"2. والحقيقة إن بقاء الأجسام يؤدي إلى بقاء العالم وله 


(777) اجابة على سؤال: هل الذي ابتدأ في الدنيا هو الذي يعاد في الآخرة؟ أجاب أكثر المسلمين بنعم 
باأسشناء عياد بن سليمان مقالات ة 7 . ص لاه كه . 

(4) تقول فرق عديدة ببقاء الأجسام . فمع أعتراف الكرامية يحدوث الأجسام إلا أعبم قالو! بأنها 
أبذية متنع فنا ها بدليل امتناع بقاء الأعراضص د والكرامية طردوه في الاجسام . المواقف ص 
101-60 .؛ المحصل ص 5# ؛ الانتصار ص 4 ه” ؛ وعند الكيسانية الذنيا لا تفنى أبداً 
الفصل جح ه » ص 9؟ 5 وعند الجاحظ يستحيل عدم الأجسام يعد حدوثها. ويشرم المخصصوم 
ذلك بأن الله يدر على خلق الشيء ولا يقدر على إفدائه , الفرق من ١97+‏ ؛ الانتصار ص 
158 ؛ الملل جدة ء من 117-111 ؛ وعد النظام قد يق البعشض وييقى البعضن الآخخر . 
ومأ يفنى يأتي غيرء » يفي الأقل ويبقى الأغلب , مقالات ج 8 . من ل . الشأمل صن ١*8‏ سه 


:0ق 


ميزة ضسخمة وآثار ايجابية على السلوك الفردي والاجتماعي . فالوجود هو الأساس 
وليس العدم . والعمل فيه باق ومنتج ولا يضيع هباء فيه وئيس نخارجاً عنه تعويضاً 
أو مكافاة . يدث فيه التراكم التاريمي ويقع فيه عمل الأفراد والجماهير . يتضمن 
غائية وقصدية بعيدا عن العشوائية والمصادفة . وفيه تنزيه : لله » عن اللعب بالعام 
وتدميره والتشكك فيه والقضاء على قوانينه واستقلاله . ويسترد البقاء كصفة للعالم 
بدلا من عزوها للذات المشخصة ؛ روح العام ؛ فلا يدقم العام الثمن ولا مخرج 
الانسان منه تخاسراً ويقوم بدوره فيه قادراً لا عاجرا » ومناضلاً لا هارباً » ومؤشراً 
الحاضر القريب عل المستقبل البعيد وما الفائدة من تدصير العالم ثم يعيش الانسان 
فق راب ء وعزاؤه في الاعادة؟ « وإن عادوا عسدنا » . قد يكون الأقرب إلى 
التجربة البشرية والاطمثنان النفسي والروحي هو صيرورة البقاء والفناء » تجدد 
الأجسام والجواهر حالاً بعد حال . تجدد مستمر من داتصل الأشياء وليس من 
خارجها وتهدد الحياأة البشرية الفردية والاجتماعية دون نفي للمسؤ ولية بل توزيعها 
على الجماعة قّ العمل الجماعي المشترك . وعند الجمكاء لا عاألم غير هذا العام وإن 
برهنوا على ذلك بأسباب رياضية طبيعية دون إشارة إلى دور الفعالية والنشاط كنا 
متاح جيلنا . ش 


ج -هل تتعرى الجواهر عمن الأعراض؟ هل يمكن الجمع يين السرضص 
وضذه ؟ هل يمكن وجود أعراض متمعة دون جواهر ؟ هل يبقى العرض يعرض 
مثله؟ كلها تسا لات قد لا يكون ها أي موضوع فعلى يمكن الحصديث عنه وبحشه 
موضوعياً سواء بتحليل العقل للموضوع أو بتحليل الموضوع بالتجربة . هي 

بل إن أعل السدة أيضاً ضعفوا أمام بقاء الأجسام بالرغم من رفضهم لعدم العالم وللتجدد 

المستمسر . فقد أجاز بعض أهل السنة فناء بعضى الأجسام دون البعض وهو سرقف وسطي لآ 
يرضي الطرفين . فإما فتاء الكل ايثاراً لقدرة « الله » أو بقاء لذكلى إيثارأ لمياة النالس المستمرة 
التتجددة الفعالة . وعند اللطكياء لا عام غير هذا العام إي ما يحيط به سطح محدود إلنهات 
لأسياس رياضية وطبيعية ممرفة» الواقق ص ١ه‏ . 981. ومع الدعرية والكرامية آحال الحكياء 
العدم . عدم القك والكواكب وجعلوها طبيعة خخاصة لا تقبل الفناء أو الفساد » أصول الدين 
ص 44 . له ؛ اخلل ج27 , صن 18-91 ؛ الفصل ع ها سن ؟ ؛ المحصل ص 19 - 
ره ؛ ويشارك فى ذلك حكباء الغند بعد أن قم التعرف عليهم داخل الضارة الأسلامية . 


ممع 


صياغات من وضم العقل المرتبط بالايهمان الديني من أجل أن يسمح للذهن 
بالاعلان عن مواقفه اما يائبات الامكانية أو الاستحالة . في الآولى يتغلب الفكر 
الدينى على الفكر العلمي وفي الثانية يتغلب الفكر العلمي على الفكر الديني . أهمية 
هذه التساؤلات إذا كانت جادة هي في كشفها عن بزوغ الفكر العلمي من ثنايا 
الفكر الدينيى بصرف النظر عن نوعية الاجابة ء وتعرية مرحلة في تاريخ الفكر 
الانساي وموطج حضاري فريذتا غ كيفب يمكن تأسيس, العلم أبتداء من التوحيد.؟ 
قائبات جواز تعري الجواهر عن الأعراض لا يتم بسيب علمي َ إن يدأ ذلك . 
بل لأن «الله » قادر على كل شيء . كيا أنه قادر على الجمع بين الأضداد مثل 
العلم والذهل واحياة والموت » والقدرة والعدرز كا أنه قادر على أن 7 اسم 
من العرض وضده وأن يبقى بلا أعراض . ولا يفترق في ذلك جمهور الأشاعرة عن 
بعض المعتزلة . وهو أيضاً قادر على ايجاد أعراض مجتمعة دون -جواهر وعلى ابقاء 
العرضص يعرضن مثله كالس اجر فأعق الأعاجيب أمام دهشة الناس !0560 . أما 
اثبات استحالة تعري الجواهر عن الأعراض والجمع بين العرض وضده .» ووحصود 
اعراض بلا جواهر أو بقاء العرض بعرض مثله فهو دفاع عن قوأنين الطبيعة وعن 
استطاعة العقشل الوصول إليها وتسخيرهاأ تعمس لسعم الانسان ء» وتأسيس للفكير 
العلمي ”02 , وأحيانا يقوم المتلكمون بدور الحكماء ويقوم الحكياء يدور 
رهجم عند الأشعري عيوز نحلو الأجسام عن الألوان والطعوم والروائم + تلمخيض المحصل ص 44 ؛ 
وعند أي الحسين الصالحي وصائمح وأبي اشذيل والكمبي رأي هاشم يجوز أن يعري الله الجواهر 
عن الأعرافي وأن مملش همسا لا أعسراض فيهاء مقالات ج ا من 431-3١‏ صن 
4 7379# و الشامل ص و١7‏ 799 ؛ أصول الذين عن 24-54 . وقذ جوز أبو المذيل 
أن يغرد اند أحياة من القذرة .» مقالاتث ف * .ا ص 4ؤ؟ ؛ وجوز وجود أعراض لا في جسم 
وحوادث لا في مكان كالوقت والارادة من الله .والبقتاء والفناء خلق الشيء الذي هر تمول أرادة 
عند الل . كيا جوز اباي أن يخلق إل حياً لا قدرة فيه . عقالات ج-7 . ص ١١‏ 4 ووز 
الاسكافي أن يمل الييه علم وادراك وأن يجتمم النار والخطب » والحركة والسكون ؛. مقالات 
جا ؟ يعن 59.15 + وسوزه البصريون في غير الأكوان والبنداديوت في غير الالوات 3 ال مواقفب 
عن #91 “#99 . 
(5975) منع اليصريون من المعترلة منع تعري الجواهر عن الأكوان وجوزوها فيبا عذاه الشامل ص 6١؟)‏ 
حصن 75١-5١١‏ ., ومئع عباد بن عسليسان إن يفرد الله الحياأة من القدرة ء. عقالات جد ؟ يا مح 


هت 


المتكلمين وي هذه الحالة يظل المتكتلمون مدافعين عن حى الذات المشخصة اثياتاً 
للاختيار ومنعاً لاجبار القانون العلمي لها وتحديده لقدرتها المطلقة . فلوئزم من وجود 
الجوهر وجود العرض لكأن الزب ب مضطرا إلى احداث العرضى عنف احداث الجوهر 
ولانتضى|الاختيار . . وما من معلوم ألا ويمكن أن يخلق ١‏ لش ء في العبد عليا بنه . 
فإِذا ها أراد المتكلمون خخطاباً علميا وجدواأ أن الهواء والماء حال من اللون وضده أو 
من جعل قبول الأعراض معللا بالتحيز والدوران . بل إن لفظ العرض لا يمنع منه 





وسيججواع. 
لاسرإو 


ص ١1ء‏ صن 5 + 15 ٠‏ كما منع أبو الهذيل» والجبائي + ومعسر » وعشام » وبشر وكثير من 
المعتزثة أن مهمع الله بين القدرة والارادة والموت . مقالات جد؟ ء ص 14+ 7*١‏ ؛ وكحال 
الصالحي أن تجمم الله بين المتضادات ٠‏ وأن يوبجد أعراضاً لا في مكان ٠‏ وأن يفتي قدرة الانسان 
مع وجود فعله , مقالات ج ؟ . سن ١١٠١‏ .ويتفق بعض أهل الحق ومتهم ابن حزع أيضاً 
أنه لا تلو الجواهير عن الأعراضن مقالاتث هد ؟ . صن ١؟7-‏ م79 ؛ الشامل صن 2 7١‏ 
68“ ؛ الفرق ص 7084 ؛ أصول الدين ص 5ه ؛ وهر أيضاً رأي عامة أهل النظر . مقالات 
حص ؟ .ا عل 178-3١9‏ ص ؟؟ 4 الارشاد ص ؟؟ ‏ ه؟ . وقد سشر أبن الراوتدي من 
القائين باخواز بقوله و إن طوائفه من النتسلين للتوحيد قالوا : لا يتم التوحيد موحد إلا بأن 
يصف الباري بالقدرة على الجمع بين الحياة وأموث . والحركة والسكون ؛ وأن يجعل الجسم في 
مكانين في وقث واحد ء وأن يجمل الواحد الذي لا ينقسم مائة !لقف شيء من غير زيادة » وأن 
يجعل ماثة ألف شيء شيثاً واحدأً من غير أن ينقص. من ذلك شيئاً ولا يطله » وأنهم وصقرا 
الباري بالقدرة على أن يجعل الدنيا بيضة والدنيا على كبرها والبيضة على صغرها » وبالقدرة عل 
أن مخلق مثله ء وإن يملق نفسه ء وأن يمل المحدثات قدهة . والقديم مدنا » مقالآات ج ؟ ع 
ص 7#7. وي هذا المعنى أنشد أحمد فؤاد نجم شاعر إلعامية « زغروطة للحرزب الجديد؛ . وقد 
أجمعت المستزلة والآشاعرة وطرائف الآمة على أن هذ! هو المقصود بالعرئس . فقد سميت العأتي 
القائمة بالأجسام أعراضاً لأنها عند النظام وكشير من أهل النظر تقترضص الأجسام وتقوم بها فلا 
يوبجد عرض لا في مكان أو لا في جسم ولآله لا يقوع بنفه بل يقوم بغيره . وعند ابن كلانيه 
م ال معاتي القاثمة بالأجسام أشياء وعيفشات . ولا عنم ذلك عند جحفمر بن حرب وطوائف من 
أهل النظر حبجة من كناب أو سسنة أو أجماع أو لغة . بل ومذكورة في القمرآن بمعنى ما لا ليث لما 
مثل ‏ قالوا هذا عارض ممطرنا © ( 45 : 4؟ ع + < تريدون عرض أالدنا » زه :0097 ) وذلماك 
في مقابسل الفسروري « قمن الممنطر غير بام ولا عادخ (* : س#ماء 
+ عه4لء ؟ : ماوع ؛ طالاا ما أضطررتم اليه » 5 : 118 ) مم أن الاضطرار عنا 
فعهل, 'السساقل وئيس جسميساة شكيبا . مقالات ج7اءع عن #هة ‏ 4ه ء الشسامل 
من /151 4ر11 ؛ التمهيد سن 74-86 : صن 45 . 


وم 


كتاب أو سنة أو اجماع أو لغة وليس لفظاً منقولا بل نابع من الشراث » وليس 
مستعاراً بل مأخوذ من الآأصول ذاتها وتتفق بالمصادقة مع الألفاظ الحديدة مثل 
الجوهر والعرض ثم انتقلت من التشريع الخاص إلى الوجود العام » ومن العمل إلى 
النظرء كيا نشأت ألفاظ أصول الفقه نشأة تلقائية في و الرسألة » . 

د هل الآأجسام متعجانسة ؟ هلى الأجسام جنس وإحد أم أجئاس متعددة ؟ 
والتجانس عذا لا يعني الاستغراق المنطقي بل يعني وحدة الجوهر . هل الجوهر 
جنس واحد ؟ هل جوهر العام وإحد ؟ وهو سؤإل يعيد من ججديد موضوع الوحدة 
والكثرة على مستوى الجواهر هل الجوهر واحد أم الجواهر متعددة ؟ وبسطبيعة الحال 
أثر البعضص وحدة الجوهر دون التعدد فتنشأ معضلة التمايز » وآأثر البعض الآخير 
التعدد إيثاراً لشهادة الحس مضحياً بالوحدة كامر اعتباري خالص أو بالوحدة 
الكيميائية كما يحدث في التفاعل. وما زالت القضية تعبيراً مشالياً عن فكر 
لأهوتي بصدد الطبيعة . وقد يكون السبب في التركيز على أن الوحدة هي الأصل 
الرغبة في التمايز مع الديانات القديمة التي ترى أن الاختلاف هو الأصل بصرف 
اتنظر عن عدد الجواهر بالرغم من خطورة التماثئل في الوحذة بين صفات والله» 
وسقات الأجسام 2500 . 


(9) عند جمهور التكلمين الجواهر يتئع عليها التداسلى لذاتها بالضرورة باستثناء النظام . ووحدة 
الجوهر ووحدة حيزء مغل زمنان. فكيا لا يجوز .جوهران في حال وإحد في حيز واحد فلا موز كوم 
الجوهر الواحد في أن واحد في حيزين » المواقف ص 89؟ ‏ 785 + وعند النظام الجواهر أجناشس 
متضادة منبا بياضص وسواد» وصفرة وحمرة وخضرة:» وحرارة وبرودة » وحلاوة وخوضة . وروائم 
وطعوم . ورطوية وييوسة ء وصور وأرواح . الحيوان كله جنس واحد ؛ والسوافر أعراضص 
مجتمعة , وعند الجبائى الحواهر جنى واحد ولختلاف الجواهر واتفاقها لا فيها من الأعراض 
مقالاؤت ججح ا صن اث صن 117 د ار وأصوق دين من “لات 514 ؛ الشامل مص “189 585 . 
وعتك أصحاب أرسطو جوهر العام واحد : واعصلاف الشواعر واثفاقها لما فيها من الأعراض . 
وعند أهل الإثنينية مثل الديصائية الموهر جنسان مختلفان . نور وظلمة» متضادان في الصورة 
والفعل ء. الئور جني وإحد ء والظلمة جنس واحد . وعند البعض الآثير أن كل واححد منهيا 
أجناس. من سواد وبياض وحيمرة وصضرة وشضرة . وعشد المثانية والمانوية أبدإن , النور والشار 
والتور والريسم والماء وروحه التسيم » وإبدان الظلمة والحريق والسموم والضباب وروجها 
الدخان . وعد المرقونية الأجسام ثلانة أجئاس شور وظثمة ومعدل ثالث سبب المزاج بينهها . ل 


+مه 


 *“ ١‏ أقسام الجسم : والجسم هو العنصر الثالث في الة لقسمة الثلاثية للوجود 
إلى جوهر وعرض ويجسم . ولكن يتدأخل مع الجوهر ومختلط. به فيكون الجسم داتعلا 
تحت اللتوهر ويكون الجوهر دخلا تحت الجسم . فالجوهر اما منقسم وهو الجسم أو 
غير منقسم وهو المسوهر الفسرد . وهنا يسذو الجسم جسمين » جسم مادي ويجسم 
معنوي . والجوهر اما هيولى وهو المحل أو صورة وهو الخال أو مركب منهها وهو 
الجسم أو غير مركب وهو المفارق . والمفارق أما نفس أو عقل . وهنا أيضاً يبدو 
ألقسسم جسمين 6 مسي ركب وجسم بسيط ع الأول مادىي والشأني معنسوي : 
والغاية من القسمة اثبات الجسم الممشوي كالنفس والعقل . والمسم المركب 
كا معادن والنيات والحيوان والبسيط كدالعتأصر الأريصة أو كري مشل الأفلاك 
والنفس / وهنأ تسمل المياحث الكونية والمماحث الطبيعية 5 ميأحف الوسجود 1 
واقتراب أجسام الأفلاك والكواكب من الجواهر ال معنوية كالعقول والنفوس . وهنا 
يتسرب إلى علم الكلام الفلكيات والكونيات وهو أضعف الأجزاء في علوم 
المكمة . ومباحث ظنية خالصة في حين أن علم الكلام علم قطعي 050 ٠‏ وسطدو 
عن ١‏ وعند إصحاب الطبائع الجواهر اريعة أجناس متضادة من حرارة وبرودة ورطوية ويبوسة . وعشد 

فريق آخخر خمسة أجناس متضادة » أربعة طبائع والروح أو الريح أو الفلك . وعند أصحاب 
التناسخ الروم جسم خعلاف الأجسام ال محسوسة , وعند فريق من أصساب الحيولى عيولى العام 
جوهر من جنس وإحد ( أرسطو). وعند ريق أخخر ذكلي نوع عيول مخصصة ء والأجتاس في 
أصوطا مختلفة . وعند فريق ثالث كانت افيولى شيا واحد! ثم حدثت الأعراض فتجنست 
وتنوعت . وقد رفض أعل السئة والجماعة الشنوية والقرل يطبائم خحمسة . وقالوا بتجانس الجسواهر 
والأجسام ٠‏ وإن اختلاف الور والآلوان والطعوم والروائح لاخثلاف الأعراضن , الشامل ص 
جد* ل هء» ؟ أصول الذين عن 75-8 ؛ صن 697 ب 7ه ؟الفرق ص 784-7584 . وقد 
اسقط الايبي هذا الموضوع من بناء العلم نظر! لآنه مبحث طبيعي صرف ء غييا يبدوء لا دلالة 
له في علم التوحيد . ول يتعرس له إلا البندادي في « أصول الدين » وني ه الشرق + والأشعري 
في و المقالات ء في الجزء الثاني عن الطبيسيات ٠‏ والجويني في و الشامل ‏ باعتباره مطولا . 
العام طوالع الأنوار ص ؛المحصل ص 55 ١١‏ . 


المكن 
/ا في موضوع [ اجتوعير ؟ 


ف الوضرع (الحرضي). اليه 4 
مال و اتسررة ؛ عل رامول ) مركب من انصررة وأقبولى ( جسم لا فا ولا خل ولا مركب ل اتقارق ) 
متعلق مع الجسم تعلق التدبي ( النقس ) غير منعقق مم الجسم تعلق التديير ز العثل ) 
جه 


أن هدف القسمة كلها هو اثبات المفارقات أي الجواهر الروحانية التي تتسق فييا بينها 
بقسمة خاصة . فالجواهر الروحانية هي التي لا تكون متحيزة ولا حالة في متحيز . 
وقد قال بها الحكياء. وهي الهيولى والأرواح البشرية أو النفوس السماوية والعقول أو 
الملائكة , بل تتم قسمتها من حيث تأثيرها في الأجسام . فالجواهر المغارقة أما مؤثرة 
كالملا الأعلى والعقول العثرة وهي كاملة غير حادثة أو مدبسرة وهى اما علوية 
كالتفوس الفلكية أو سفلية للبسائط أو للأشخاص . والجواهر المفارقة لفل شخاص 
هي النفوس الناطقة التى تشمل القوى العاقلة والادراكات وألتي تتعلق يحدوث 
النفس وباليدن وبالمواس النمس الداخلية والحارجية والتي تنتهي إلى بقساء 
النفس . وقد تكون الجواهر غير مؤثرة ولا مدبرة مثل الملائكة القائمة يفعل اير أو 
« الشياطين » القائمة بفعل الشر أو « الجن » المستعدة للقيام بفعلى الخير والشر على 
السواء . وهنا يبدى تأليه الطبيعة العليا . وأعطاء الأعللى قيمة أكثر من الأسفل , 
وتصور البسيط أشرفف من المركباء وأعطاء الأعل قوة وسيطرة على الأسفل . 
ويقترب ثأليه الطبيعة العليا من الأسطورة وتشخيصن صضاكت الأفعال مرخ ضير 
وشر. ويظل هذ! الحزء من مباحث الوجود أضعف الأجراء من ناحية تحليل العقل 
وتحليل الوجصود2* ”2 . ولكن القسمة الشائعة هي قسمة الخسم ألى ركب 
ويسيط . والبسيط ينقسم بدوره إلى فلكي وعنصصري + والفلكي إلى الأفلاك 
والكواكب. والعنصري إلى العناصر الأربعة. آما المركب فإنه ينقسم إلى ما لا مزاج 
له وإلى ما له مزاج . وينقسم ما له مزاج بدوره إلى ما لا نفس له وما له نفس © 
واليهس أما نباتية أو حيوائية أو إنسانية دون الدنصول في المفارقات مشل النفس 
(95؟) طوالم الآثرار من 178 . 
المفارقات م الخواهر الغائية ع 
مدبرةلها 


مؤثرة في الأجسام لا مؤثرة ولا مددبرة 
العقول + الملا الاعلى ! اهاي 
سقلية خمر بالذات شر يالذات مستعدة للشر 


علوية النهوس, ال لغطكية 4+ 
الملاتكة السماوية 


للبسائ (الملاتكة؛ للأكشامى (النفوس التاطقةع 


05م 


اللالكة الشياطين والشر المن ' 


والعةقل70 04 ومن دم تكون الأجسام خمسة ء ثلاثة من البسائط وعي الأفلاك 
والكواكب والعناصر الأربعة ع وائنان -0 المركبات وي ما أذ مزاج له وما له مراحم 
سواء ما لا نفس له أو ما له نفس 2847© , 


ٍ أ_الأيلاك : والأفلاك الثابتة بالمرصد تسعة تشتمل على أريسم وعشرين 
كوكيا. الآول فلك الأفلاك ,» وهو القلك الأطلسي لآنه غير مكوكب . وهو 
« العرش » المجيد في لسان الشرع والجهة فيه منتهى الاشارة ومقصد المتتحرك . 
وأوصافه أنه بسيط . شفاف . لا ثقيل ولا خفيفف » لا حار ولا يارد لا رطب 
ولا يابس . لا يكون ولا يفسد ء لا يتحرك في الكم. فيه ميل مستدير دون 
مستقيم + باتحرك يومياً ٠‏ وتوهم المتكتلمون له خس دواثر : دائرة الأفق + وسط 
السياء » أول السموات » السمت » الارتفاع . والثاني فلك الشوايت وله حركة 
بطيئة تتم الدورة في "٠,٠٠٠‏ سنة أو "5,7٠6٠6٠0‏ سئةا» وهو الفلك الموافق المركز 
أي أن مركزه مسركز العام ومركز الأرض . والثالث فلك الشمس والرابم أفلاك 
القمر ثم تأتي بعد ذلك الأفلاك الخمس الباقية؟249. ويلاحظ على هذا المذهب 


ا سس 
(:4) الموأقفد ص 794-144 . اسم 
مركب بسيظط 
ماله مزاج مالا مزاج له 
هه له د مالا نفس له 
عاج حيوأنية انسانية أفلاك كواكب العناسر الأريعة 


افيه طبقا و للمواف » تلاضي ص 714-١44‏ ) يدو أن الجسم البسيط الفذكي ( 18 عن ) أهم 
من البسيط العتصسري ( 9 ص ) كما أن الجسم اركب ذ! المزاج ( ٠١‏ صن ) أهم من الجسم 
مركب غير ذي المزاج (؟ ص)» دآن الجسم المركب ذا المزاج والتفس (17 صص) أهم من خسم 
المركبذي المزاج دون التفس (7 صن ) ء وأن النفس النباتية (ه ص ) + وأحيوانية (5 من ) 
اهم من النفس الانسائية ( 7 ص ) , فهذه الأخيرة ستجد أنيتها كجوهر مفارق في التفس 
( 4 من )ء وفي العقل ( 7 صن ) . 

(49*) طوالم الأثوار صن .4 394 ؛ أصول الدين من 55-514 ؛ الفصل جدم ء ص 59- 
> . 


بات قي 


أنه حاول تأليه الطبيعة الكونية وادخياها في نظرية الوجود وهي حركة مقابلة لتجسيم 
ا معيو فإذا كان المعيود ل" هسم نظراً للاعتراضات العقلية والجج المضادة فإن 
الطبيعة : تؤله بسهولة عندما يتضهم الاحساس الديني إلى أبعد صوره فيتتحول إلى 
يال يعبر عنه بالصور الفئية . فياذ غلك الآفلاك وهو أعلى الأفلاك وأشسرفها دور 
العرش المجيد فى لسان الشرع ع ويأخمل و الله » الدرجة الأولى بكرسيه ء وجهده 
منتهى الاشارةء ومقصد كل حركة ء وغاية كل إنهاه » أوصاقه تشارك أوصافب 
الذات ,» صورته الاستدارة »ع وهي صورة الأبدية واللانهائية . أفلاكه السموات كيا 
أن كرسيه العرش . وتأقي هذه لمادة كلها من علم الفلك القديم وما وصل إليه 
تاريخ هذا العلم عند القندماء . فالآارض مركز العالم الذي يتحد به فلك 
الثوابت. وتشمل الأجسام الكونيات والأرضيات معاً أي تشمل دراسة الكواكب 
والنجوم وعالم السياء . ويكون 'السؤال : ما العمل إذا ما تغير علم القلك وأعطى 
مادة أخرى عهالفةلمسادة القدماء مع تقدم وسائل العتم الحديث ؟ كيف تشأسس 
العقائد إذن . وهي اليقين المطلق على إحدى مراحل تاريش العلم وهو اليقسين 
النسبي ؟ كيف يقام الشابت على التغيرء ويتأسس اليقين على الظن ؟ هذه 
الكونيات لا هي عام لأنها تغيرت ولا هي دين لأنه لا سند لها منه . هي جود نسق 
قديم لاكمال نظرية الوجود حتّى تشصل الكونيات كجزء من الطبيعيات » فتضم 
السموات إلى الآرضء و الله » إلى العالم في ملحمة واححمدة بطلها الايمان ومأساتها 
العقل 459؟) 1 

الكواكب : وهي كلها شقافة ومضيثة إلا القمر فإنه كسد . يستمد 
نوره من الشمس . تختلف اشكاله حسب قربه أو بعده منبا فيكون هلالا أو 
بدرا. , الخ. وهناك خسوف القمر ومحوه وكسوف الشمس . وقيل في محمو القمر 
آراء كثيرة: إنه خخيال أو شبح أو سواد أو تسخين النار أو جزء لا يقبل النور. ويبدو 
وجه القمر مصوراً بصورة إنسان. وهذ! في الحقيقة تعطيل لفعل الطبيعة لآن لكل 


4" وقد اعتير هلأ جزم كله في قسمة اسم قم عوارض. الأجسام باستكتاء النفس والعق كيجواهر 
مقارقة غير مغرر نظرأً لعدم إرتباطه بالقكر الديني الصريم ء المواقف ص ٠٠١‏ . 


أرة ته 


عضو طلب نفع أو دفع ضرر ء بالتالي يتم تشخيص الطبيعة واسقاط السرؤية 
الانسية عليها . أما بقية الكواكب فهي أجسام سماوية حافظة لوضعها معه . وكل 
مجمسوعة في مجسرة . ويعتمد المتكلمون هنا على أقوال العلياء يدخلونها في 
انساقه !4 . وأحياناً لا يجدون شيئاً يحولونها به إلى فكر دين صريح أو مقنع 
فيعودون إلى أصل الوحي في القرآن اما لاثبات الظواهر الفلكية مثل الكسوف 
والخسوف أو للعودة إلى نظرية الشوحي الأولى في أن الطبيعة للانسان » والأشياء 
للاستعمال أي الكونيات الانسانية0؟؟ . ولكن في معظم الأحوال يعتسد 
المتكلمون في تصوراتهم للأفلاك والكواكب لا على تحليلات العلباء ولا على أصول 
الوحي بل على تصورات وثمية مستمدة عن الثقافة الشعيية القديمة وخيالات 
النامسس0*© . ويكون السؤال بالنسبة لنأ : لاذا يكون الجسم هي أجسام الكواكب 
والأفلاك ؟ ولماذا يتأصل علم أصول الدين في على الفلك مثلى علوم الحكمسة ؟ 
قد يكون الجسم بالنسبة لنا هو الأجسام الأرضية أو الأجسام البشرية. ولو دقع 
التأمل في الأفلاك والكواكب إلى غزو الفضاء لما كان ذلك تعويضاً عن نسيان 
ألجسام الأرض وأجساد البشر ‏ 


ج. ‏ العناصر : وقد جعلها المتأخرون أربعة أقسام . الأول خفيف مطلق 





. الاقارة هنا إلى أقوال ابن اشيثم‎ "#4١ 

(40م) معلل اعتبار الأفلاك سبعة والاستشهاد بالقرآن بآيات طثم استوى إلى السياه فسواهن سبع 
سمرات » (؟ : 58 ؛ #تسبّح له السموات السبع # (؟1 : 44 ) ؛ « ولقد خلقنا فوقكم 
سبع طرائق #'( "5 : /ا١‏ ) ؛ طقل من وب السغراث السيع » (*؟ : 1م) ؛ ط فقضاهن 
سبع سموات # 45١(‏ : 5١)؛‏ « الله الذي خلق مبع مموات »# (58:؟١)؟‏ الله 
تعلق سيع سموات طباتاً » ١0/(‏ : "7)ء اه كم تروا كيف. خخطلق الله سيع سموات علبافا # 
ون : 16): والعده سبحة مذكور في القرآت ١؟‏ عرة:وسبعون * مراتء وكذلك 
الاستشهاد بالكونيات الأنسانية مثل * وزينا إلسباء الدنيا عصابيح » (41 : ؟17) 4 ف ولقد 
زينا السياء الدنيا بمبابيس © (59 : 8 ) . 

(:*) و والغرضي من ثقل هذه الاختلاقات ابذاء مأ ذكروه عن الخرافات ليتسقق للساقل الفطن إنه لا 
ثبت مم فبيا يقولونه ولا معول على ما ينقلونه: وإغا هي خيالات فاسدة وقوبيات باردة » يظهر 
ضيمقها بأوائل اثنظر ء ثم البعقى بالبعض يعتبر » المواقف عن "511 - 818 : 
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يطلب المحيط في جميع الأحيازء حار بالحس ويايس وهو النار . والثاني خفيف 
مضاف تحت الثار وقوق الآخرين حار رطب بالطبع وهو افواء » والشالث ثقيل 
مطلق في المركزء بارد يابس وهو الأرضص. والرابع ثقيل مضاف فوق الآرضص 
وتحت الآخرين » يارد رطب بالطبع وهو الماء . وهناك أقسام متوسطة مثل البخار 
فهو ماء وهواء » والتربة فهي أرض وهواء ء والطين فهو أرض وماء » والدخات 
وهو تأر وهواء وتراب » مما مجعل طبقات العناصير سبع مغل طبقات 
السموات! 549 وهي تقبل الكون والفساد على عكس الأجسأم البسيطة في السسيا». 
الكواكب والأفلاك تتركب منبا المركيات عن طريق التمحليل وعن طريق التركيب . 
ثم يتم التركيز على الأرض وتظهر وكأنها العنصر الرئيسي أو مركز العشاصرة”” ©" . 
فالأرض في وسط الكل لأن الكواكب ف جيم الجهات . وهي كرية الشكل اذ 
الماء كري2*17 . وتستعمل الريح في اثبات كروية الأرض . والكرة تعبير 

التنأهي واللاتناهي في أن واحد . ومع ذلك فالأرض متناهية الأطرافب وذلك 5 
النباية العا2**04 . وليس ا عند الأفلاك قدر محسوس . بها ظواهر مكانية راسخة 
مثل الجبال».ويحلل القدماء سبب تكونها . ويبا ظواهر زمانية مثل الصبح » وسبب 
تكونهء كرة الببخار تتكيف بالضوء لقبولها نور الشمس . وبها ظواهر تجمع بين 
الزمان والمكان مثل خط الاستواء وهو ما يوازي من الأرض معدل التبار . والآفق 
يقطع المعدل وجمييع المدارات بنصفين! ثم يأحدذ موضوع هل الأرض مساكنة أم 


(5410) عي : إلثارية ع النارية المشلوطة بأغراثية ء اطواء الصرف أو الزمهريرية ء البشارية . الشربة ١‏ 
الطين ؛ الأرض الصرف . 

(م4) في القرآن تظهر نظريتان بشأن العنصر الأول . يبتو أحياناً أله الأرضص < أولم بر الذين كفروا أن 
السغوات والأرضي كانتا رتقا ففتتناهها » (71 : )8٠‏ ؛ ويبدو أحيانا أخرى أنه اثاء 8 وجعانا 
من الاء كل شيء حي # (50:517) . 

(15م تيدأ الفغرة بلفظ ١‏ زعمو؛ » وككن كروية الأرض زعم مع أن أبن جرع يقرها مدقيقة ٠‏ وترون 
بق يدونيا بالقران عثل يكور الليل عل الهار» الشامل ص 417 487. عس 15 - 447 . 

(0ه*#) هذا هو رأي أهل السنة والجماعة . وعند الدهرية لا نباية للأرض إلا من الصفحة العليا . 
وعند القدرية لاا عباية للعالم من تحت ومن الأطراك»المراقف اس 8١؟ ‏ 4994 الفصل جب 7 , 
ص 54 ؛ أصول الدين ص لم7 8 ؛ طوالع الأترار ص ١8‏ . 
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هاوية حيز! بارزا وكأنه موضوع رئيسي تعم به البلوى وتتعلق به مصائح الناس . 
وبطبيعة الخال يدق الخيال الشعبي وأساطير القدماء مس سكو قن الآ ص املد 1 
ويكون السؤال: هل عذا الوصف كله علم آم فلسفة أم دين ؟ فإن كان عليا فهو 
يمثل إحدى مراحل تاريخ العلم . وإن كان فلسفة فهى تعر عن تصور القدماء 
للكون . وإن كان ديناً فلا تعم به البلوى وليس موضوعياً للعقائد ولا تتأسس 
عليه . ولكن يبرز أحيانا البعد الانسائي للكون وأن الأرض سكن للاتسان بما فيها 
من نبأت وماء وحيوآن وأن كل ما فيها إنما مسخر من أجله . ولكن يتدخل الفكر 
الديني في هذا الوصف الانساي للكون ويجعل كل ذلك من فعل الذات المشخصة 
ويقضي عل حاذل الطبيعة ولحكمتها” © ٠‏ 


)6١(‏ مثلاً عند البعض أن الله يخلق تحت الأرض في كلى وقت جما ثم يفتيه ء ولا يجوز أن وي هذا 
الجسم .ويحتاج إلى مكان يقبله » مقالات جه ؟ . صن *؟ .و صن 11 ؟779؟ وعد أين 
الراوندي خخلق الله تحبت العاتم جسياً صعّاداً من طيعهالصمود» عمله في الصعود كممله في الهبوط. 
فلا إعتد ذلك وتقادم, وقفب العالم ووقفت الأرض ! مقالات د ؟ 0 عس 57 . وعتد الفلاسقة 
هلة وقوفها سرعة دوران الفئك حولها أو جذب القلك لها أو دقع الفلك ا . وعند أرسطو بعد 
إن أصبح رآفداً في الفكر الاسلامي علة وقوف الآرض أنها تطلب مركزها الذي في وسطها. 
وعد القدرية علةوقوف الأرض أنه ليس تحتها.خعلاء ولا من جائبها علاء؛ وعند أبي الهتثيل 
إن الله سكّنها وسكن العالم وجعلها واقعة لا على شيء. أما هل ائسنة والجساعة ققد أجممواعلى 
وقوف الأرض وسكوتا وأن حركتها يعارقى عن رَلْرْلْة . وقد أدرك ابن حزم أن هذه الآراء كلها 
راقات فقال ١‏ طائفغة (غريب الحديت) . . .إن هى إلا خرافات موضوعة واكدوبات مفتعلات 
أدارها الزنادقة تدليساً على الأسلام واهله فاطلقت هذه الطائفة كل إختلاط لا يصمم من أن 
الأرض عل حوت ء والحوت على قرن ثورء والثور على صسخرة + والصخرة على عائق ملك ٠‏ 
والنك عل الظلمة . والظلمة على ما لا يعلمه إلا الله . وهذا يوجب أن جرم العام غير متناه ) 
وهذ! هو الكقر بعيئه » الفصل جح + ء ص 34# ومع ذلك فمقياس ابن -سزم ليس النظرية 
العلمية بل العقيلة الدينية » عقيدة تناعي العام . أنظر أيفاً . الفصل جاىاء ص 6١؛‏ 
أصول الدين ض 59-53 ؛ الفرق ص <١‏ . 8914 ,؛ الشامل ص ”447 -448 ءا ص 141 
ل مع . 

او يتضم ذلك من قول الايمي في الأرضى ثلال ووهاد لأسباب خارجية ومعدات عشلاحقة لا 
بدأية ها فسال ألاء بالطبع إلى الوهاد فاتكشفت التلال مماشا للياتات والحيوان . ول يذكر له 
سيب إلا عناية الله تعالى بالحيوانات والتباتات . إذ كان لا يمكن تكونا ويقاؤها إلا بلك . 
وهذ! رجوع إلى القادر المختار فإن اختصاص جزء من البسبط باستصداد دون جزم مع استواه حتت 


وده 


د المركبات التي لا مزاج لا . والمراج هو فعل الصورة الجسمية في 
مادتها ثم في مأدة تجاورها . فالمجاورة شرط التفاعل وبالأولى المساطحة التي تكون 
بالسطح . وكلما كان السطح أكثر كانت الممساسة أتم بحسب تصغر الأجراء. 
والعناصر المختلفة الكيفية إذا تصخرت أجزاؤ عا واختلطت حى محصل التماس . 
فعلت كل صورة في مادة الآخر . وقيل هو كيفية متشابية تحصل من تفاعل عناصر 
متصغرة الأجزاء بحيث تكثر صورة كل صورة كيفية الآخر . وقيل هو تفاعل أجزاء 
الأشياء أي التفاصل الكيميائي الطبيعي بين العناصر . المزاج إذن هو حالات 
الأشياء _ والسؤال الآن: هل المزاج حالات للأشياء بالفعل أم هو إسقاط من أحوال 
النفس ومزاجها على الطبيعة وتشخيص لها؟ . 

وينقسم المزاج طبقاً للكيفيات الأربعة للانفعال : الحرارة » والبرودة . 
والرطوية ء واليبوسة . والاعتدال الحقيقي هو حدوث الانفعال بين طرفين على حد 
الوسط وإلا فهو المعتدل بحسب الطب أو غير العتدل . هناك فرق إذن سين 
الاعتدال الطبيعي ٠‏ وهوافتراض عقلي مجرد. والاعتدال الحيوي وهو اعتدال الجسم 


نت ١‏ نسية المعدات اليها ما لا سيبل للعقل اليه وإذا كان ذلك فمن طرح هذه المؤناءت ووفق 
للاستووام اليه وإستثاد اميم ألى قدرته واتتياره فأيلتك هم المفلحوت » المواقفا من *9#؟ ؛ 
١‏ أن يتكون من إجماع الماء والأرض وإلنبات » ولا بد من هواء يتخلل ؛ وحرارة طابيخة إذ لو 
فقد إحدهماأو لم يكن على ما ينبغي فد الزرع ء ومن الثبات محصل بعض الحيوان لأنه 
غذاؤهء وميا يحمصل الانسان وبعض الحيوان . فالكل أيق إلى حصيرفها من العتاصر . وآنت 
تعلم أن ذلك استدلال بالدوران وأنه لا يغير العلية غلم لا يجوز أن يكون ذلك باجراء العادة » 
للواقف ص 777 - 774+ ولكن هذه الطبيعة وقصدها وجهاً إلى الذات المشخصة وليس إلى 
حكمة الطبيعسة » وبالتالي برفض الاحي منطق الدوران . دوران الملة واللعلول لايمانه يمنطق 
اإستحالة التسلسل إلى مسا لا نباية من أجل الوصول إلى علة أولى . وأقصى ما يمل إليه عو 
جريات المادة . والمادة لديه أيضا من سئع الات المشخصة وليس قانوناً مستقلا للطبيعة . ويبدو 
هذا البعد الانسان للطبيعة في تفسير القرإن لدشأة الجبال « وألقى في الأرض رواسي أن تميد 
بكم » (96 1١1‏ .15: 5١ا)عء‏ #وجعلئنا في الارض روامي أن تمييد بهمث» 
5١١‏ :15 

(#ه6) وييدا الأيمي بالمركبات التي لها مزاج في حين أنه طبقا للمنيج الصاعد تيدأ المركبات التي لا مزاج 
لا أولا , المواققب من 774 -78414 . 
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الحي . علوم الطب والحيأة إذن تدخخل ممع العلم الطبيعي في نظرية الوجود 
باعتبارها علوما طبيعية . وإن إعدل الأعضاء لهو الجلد سيبا للأغلة ع سيما 
للسبابة . لذلك تستعمل في الفرق بين الملموسات ! وأعدل أنواع المركبات أي 
أقر بها إلى الاعتدال الحقيقي نوع الانسان . فالانسان تموذج الاعتدال بين العناصر . 
ثم تختلف الأصناف أي الأجناس البشرية في عملها طبقاً لموضعها الجغراقي بين 
خط الاستواء حيث تتشابه أحوال الناس في لحر والبرد وسكان الاقليم الرابع حيث 
تحسن الأحصوال وتطول الأعمار . وتجود الأذهان وتكرم الأخلاق 2*2 . وأعدل 
الأشخاص هو أعدل شخص من كل صنف . وتؤثر الأوضاع الحغرافية في المزاج طيقاً 
لموضع الانسان من المتخفض أو الجبل أو البحر أو التربة أو السريساح أو 
الأشجار . . الخ(**) . وهنا يبدو الانسان الطبيعي في المزاج » وتظهر معه البيئة 
المشرافية ٠‏ كبا تبدو التجمعات البشرية الطبيعية كتعبير عن تفاعل الانسان مع 
الطبيعة . 

والمركيات التي لا مزاح لها هي الظواهر الخوية والأرضية بفعل حر الشمس» 
إذ تصعد أجزاء هوائية مائية وتصبح بخاراً أو نارية أرضية وتصبح دخماناً . والأول 
من شدة لحر يتحلل إلى ماء وهواء والثاني من شدة البرد يصبح سحابا ٠‏ فإذا بلغ 
درجة الزمهرير بلا جمود فهو مطر أو بلا جمود فهو اما ثلج قبل الاجتماع أو برد بعد 
الاجتماع . وإن لم يبلغ درجة الزمهرير فهو الضباب » ويكوت بلا جمود الطل ومع 
الجمود الصقيع . والثاني أي النارية الأرضية وهو الدخان إما أن يكون مع سحاب 
أو يصل إلى كرة الثار أو إلى كرة الزمهرير . فإن كان مع السحاب ويرد فهو الرعد أو 


(4 هم الاشارة هنا إلى أبن سينا من المتقدمين . وهو لا يبعد أيضاً عن رأي أبن خلدوت من للتأخرين . 

رهه”) الأونساع الأرضية المؤثرة في لزاج هي : 1 المنخقض لانعكاس الأشعة وقلة عسوب الرساح 
بخلاف الرتقع ب الحبل قد يعين الشصاع بعكسه . وقد يعكس الرييم ويمنعه جا اليحرء 
جاورته ترطيدء ويسخن بصقاكه أو العكاس الأشعة ١‏ ويبرد إذا كان شمالبا . 5 الترمة 
والسبثة والكبريتية والمزاجية تسخن + والصخرية والرملية تحفظ الجر والبرد هى- الرياح ١‏ 
الشمائية تبره والجنوبية تسكن ىو جاورة الآجسام والأشجار وامباقل تؤثر ز- الأوضاع الواقعة 
في أطالم البقعة . الواقفت عس 8-5714؟5؟ . 
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سحن وكان حعفيقاً فهو البرق أو سسخن وكان ثقيلا فهي الصاعقة . وان وصل إلى كرة 
النار ونم يتصل بالأرض وكان لطيفاً فهو الشهاب أو كثيفاً فهي الذؤابات والآذتاب 
والنيازك وذوات القرون أو غليظاً وهى العلامات السود والخحر . وإن اتصل بالأرض 
فهو الخريق . وإن وصل إلى كرة الزمهرير فهو أما ريح أو زوابع وأعاصير وإن انكسر 
عليه ضوء القمر فهي أغالة أو ضوء الشمس فهو قوس قرح . ومن البخار والماء في 
الأرض إن كان خفيفاً يخرج البخار أو كان ثقيلاً تخرج العيون . ومن البخار والدنان 
تخرج الزلازل والبراكين*© . 

وق محاولة تسريف هذه الظواهر يظهر الصراع بين الفكر العلمي والفكر 


رحه# الموآقب عن 5147 4)؟ , 


حر #لشسى يعبعد كيراء 


عرلنية مانية ( يخاز) ب أوضية ( متمان ) 
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يني 00 . وأسحيانا يأتي الفخر الفأسفي بيغيب!أ وكائه غصيل خاصا 540 وفك 
يتم تجاوز ذلك كله بتساؤلات نظرية صرفة عن العام والديللة”” , وق العباية 





ومو في المطر عثلا يتصارع الفكر العلمي مع القكر الديتي . يزغ الفكر العلمي في جعل المطر 
بخارا يتصاعد من الأرض إلى الجر ثم يسقط بينها يجمله الفكر الديتي من فعل المعيود أو من 
اختراعه ء فعتد هشام بن الحكم عأء يصعله الله ثم بمطرء أو يخترعه في الجوء مقالات ج !: 
من /ا١‏ . وي الؤلزالك أيها يتتهى العلم الى تحليل خلضلة الآرض وتغاوت قشراتها ثم 
يتدخل الفكر الديي الشخص. وحمل الله ممسكا بطيقات الأرفى ( هشام بن الدكمع» الفرق 
عن دا + مقالات جا صن 19 , وعي كلها مورضوعاث علمية صرفة لا شأن لها بالخيال 
الشعي أو صور الدين مثل القوك يأن للجنة وإثثار نفسين ع «واحدة في الشعاء وواحدة في 
الصيف . وهو أشد ما نجد عن الحر والبرد . وأن نارئا أبرد من ثار جهثم . كا تفمل 
الصاعقة في لحظة ما تفعله الثار في الآمئد العلوال : القصل ج؟ صن 1٠١‏ ؛ وعند النظام 
الشار من شأنها ‏ العلر؛ فاذا سمت من الشواتب جاوزت السموات والعرش ٠‏ الفرق 
ص 8*9 4 وقد صويت الكاملية ابئيس فى تففيسل الثار على الأرضى + الفرق 
م 4ه . ده؟ . وقد أعيذت الباطنية عيانة النثر ليضلر! ال ملمين بها ء وق العيادات تحير 
المساجد وتبشرء الغرق عن 88؟ ؟ والله قكبر على غيلق اللائكة عتيا! الفصل جاه 
ص غ8 47 وأيضا عل يجوز أن يخلق العام أنه مكثت أو يوجد لا فى مكان ؟ وبطبيعة الخال 
كسرين عقللي يجوز على إلله ذلك لاثثيات القدرة أو لا مموز إيثار! لقوانين الطبيعة ووجود 
العائم . مقالات جا ص 5١4‏ . ومتل : هل يجوز أن يرقم الله تقل السموات والأرين 
حى تكون آخفا من الريشة ؟ والاجابة بالاثيات والنفي انا تيدف انفس القرض. مقالات 
عا لا مهن 58 . 

زيروم) مئل:هل الظل هو الشيء أم غيره ؟ مقالات ع لا ص 48-46 ؛ على المواء معق ؟ عل ل 
جسم أو جسم رقيق 4 مقالات جلا ص 9:4 ) هل الجو جسم ؟ مقالات ج؟ ٠‏ من 
15 . 

اففقة مثل عن عد يذه ورأء العام هل يمتد مع يده أم يد يده وتتحرك لا في لي* وهو موشوع الفضاء 
هل هر مكات وعل به سحركة ؟ مقالات بج لا ص 1497 . وبثل سؤال ما هي الدنا ملم 
الحواء وفيحو كما عر الخال عتد زعير الآثري أم كل ما خطقه الله من الجواهر والأعراض قبل 
الأصرة؟ مقالات جد 1 ص 1119 وقد جوز المتكلمون وجود عام أخر مماثل هذا العام لأن 
الامرر النائلة تتشارك في الأحكام , وقال المكياء لا عام غير هذا العام أي ما ع بي سا بي 
الجهات الثلاثة . واختلف المفسرون في العام . قمعهم من قال 14,٠٠٠‏ عام كلى واحد منها مكل 
العام المحسوس أو أكبر مئه . ومتهم من قال 00 عالء ونيم من قال ٠ 12 100١‏ 
وتأولوا عل ما ذكروا عن العدد وله ورب العائين » , أصول الدين عن 514 . 
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يبدو تشدخيص الطبيعة أو تطييع الانسان ء يبرز الانسان كيعد للطبيعة كما تبرز 
الطبيعة كبعد للانسان في التقابل بين العام الكبير والعالم الصغير عند 
الحكياء2"*2 . بل إن العالم من العلم أي من الحسن والشعور ء قالعالم هو عام 
الشعور وليس للعالم زمان بل الشعور هو شعور بالزمان250© . وتظل القضية أنه في 
حومة الصراع بين التصور الديني والتصور العلمي للعالم يبرز الانسان بين الله 
والطبيعة770© . وفي إحتدام الصراع بين التصور العلمي للطبيعة » الطبيعة 
المستقلة التي تخضم لقوانين حتمية ومطردة وبين التصور الديني لها . الطبيعة التابعة 
لارادة مشخصة تفعل ما تشاء بلا قانون أو علية وبلا قصد أوغائية » يبرز الانسان من 
ثنايا التصورين مدركاً لقوانين الطبيعة ومسخرا إياها لصالحه . 
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ووقال بعض اليكياء إن كل شيء في العام الكبير ته نظير في العالم الصغير الذي هو بدن الانسان 
« ولقد خلقنا الانسان في أحسن تقويم ١‏ اط وفي أنفسكم أفلا تبصرون ‏ فحواس الانسان 
اشرق من الكواكب الحضيثة . والسمع والبصر منهيا بمنزئة الشمس والقسر في أدرالك المدركناته 
بهما . .واعضاقه تصير عدد البلى تواياً من بجنس الآرض . وقييه من جسن الماء المبرق وسائر 
رطويات البنث؛ ومن حجس الهواء فيه الرييم والتفس . ومن بجنس ألتار فيه مرة الصفراء» 
وعروقه يمتزلة الانهار في الأرضء وكبده بمنزلة العبون التي تستمد منها الأنهار لأن العروق 
تستمد من الكبدء ومثاتته بمنزله البحر لانصيئب ما في أوعية البدن إليها كما ينصب الأنهار إلى 
البحر . وعظامه بمنزلة الجبال. التى هي أوتاد الأرض ٠‏ وأعضازه كالأشجار فكبا أن لكل شجرة 
ورقاً وثمرة فكذلك لكل عضو خصلة وأثراً ء والشعر عنى اليدن بمنزثة النيات ء والحشيش على 
الأرضي ثم أن فعل الانسان يحكي بلسانه صوت كل حيوان » ويجاكي بأعضائه صنيم كل حيوان 
فهر العام الصغيرء وهو مم العالم الكبير لوق محدث تصائع وإحدء أصول الدين ص 4 .. 
ا 

في رأي بعض علياء اللغة أن العام كله ما لله علم وحس ١‏ ول يجعلو؛ الجماداث من العام ٠‏ 
أصول الدين صن 4" ؛ وقيل العالى عن الْعَلّم الذي هو العلامة لأن كل مأ فيه علامة على 
صاتعه . وهنا يزاحم الفكر الآلحمي الفكر الانساني . 

متخص ما ذكرناء كله آراء الفلاسفة حيث نفو! القادر المختار . فأحائوا إعتلاف الأجسام بالصور 
إلى استعداد واكلاف أثارها إلى صورها المتباينة وامرزجتهاء وكل ذلك إلى حركات الأفلاك 
وأوضاعها . وأما المتكلمون فقالوا : الأجسام متمجانسة بالذات لتركيها من الجواهر والأفراد وأنها 
متماثلة لا اختلاف فيها . ويا يعرفي الاختلاف للأجسام لا في ذواتها بل يما يحصل فيها من 
الأعراضي يقعل القادر المختار ( إلا النظام فإنه يمل الأجسام نفس الاعراضن » والأعراض 
مختلفة بالحقيقة فتكون الأجسام كذلك) ء المواققف صن 7415 . 
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' ه ‏ المركبات التي لما مزاج : وهي تنقسم قسمين » ما لا نفس لهاع وماله 
نفس . وتظهر النفس هنا على أنها كيفية من المزاسج 275 , 


والمركبيات لقي 5 نفس فسا هي المسادن وتنقشسم إلى منطرقة وغسير 
منطرقة 5557) . فالمنطرقة هي الأجساد السبعة المتكونة من الختلاط الزثيق والكيريت 
المتكونين من الأبخرة والأدخنة وهي الفضة ء والذهب ء والخارصين ء والتحاس » 
والرصاص . والخديد ء والأسرب”**2 . وغير المنطرقة تكون اما لين مشل الزئبق 
فتتحطل بالرطوبات كالاملاح والزاجات واما كالطلق والزرتيخ . هناك اذن 
تصوران . الأول يقوم على القسمة العقلية التي لا يمكتها حصر أنواع المعادن مما يدل 
على قصر منهج القسمة والتي لا يمكنها !حتواء جميم عركبات الطبيعة . والشاني 
التصور الديني الذي يجعل كل المركبات تخاضعة للفاعل المختار وبالتالي يستحيل 
العلم والكشف عن القانون لآن كل مظاهر الطبيعة تحدث بفعل إرادة خارجية 
مشخصة وليس طبقاً لقوانين مستقلة ومطردة7”3© . والحقيقة أن أصل الوحي إنما 
يشير إلى المعادن باأعتبارها للاستعمال وللاستخدام في السلم والرب ؛ وهو 
الأساس الذي يمكن عليه بناء العقيدة5"”© . 


أما المركبات التي لها مزاج ونفس فهي التفس2540؟ . والنفس كمال أول 


(# الواقف من غ8؟؟ ب 749 . 
54م الواقف ص 84؟؟ ‏ 74؟ , 
(6") الزئبق والكبريت إن كأنا صافيين وبا بالطبع وكان الكيريت أبيضى فللتامل الفضة. وأن كإن حر 
وفيه قوة صباغة قهر الذهب. وإن عقدة البرد قبل الطبخ فهو الخارصين . وأن كان ماقيا والكيريت 
رديثاً فهر النحاس» وزن كأنا غير جيدي المخالطة فهو الرصاص . وإن كأنا رديتين وقوي الشركيب 
بينبي] فالخديد وإلا فهر الأسرب. الموأقف ص 8؟؟ 9585 . 
جم د وانت خمير بأن القسمة غير حاصرة ء وأن التكوين على هذا الوجه لا سبيل فيه إلى اليقين ٠‏ 
ولا يرجى يه إلا الخدس والتخمين ‏ وإن سلم فتكونها على غير هذا الوجه مما نم يقم على أمتناعه 
دليل . كيف والهندسون بالكيمياء هم في الأجساد والأرواح تفثن ؟ وأالكل بالفاعل المخدار1 » 
المواقف ص 4؟؟ . 
0519 يشير القرآت إلى الحديد يقوله ط وأنزلنا الحديد فيه بأس شديد ومتافح للمناس 58:819(4)- 
وخ الواقف ص 747-1584 . 
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لجسم طبيعي ألي من جهة ما يتغضذى ويدمو أو يحس ويتحرك بالارادة أو يعقل 
بالكليات ويستنبط بالرأي . وقد يعبر عنها بلازم وإحد من حيث إنها ذات «حيأة 
بالقوة » وهو تعريف الحكياء » يظهر فيها الكصال والجسم والحياة » والعقل أحد 
مظاهرها . تتعلق بالبدن وليست مفارقة له . والنفس من حيث هي مبسدأً الآثار 
قسوة . وبالقياس إلى المادة صورةء وإلى طبيعة الجنس كمال. التعريف أقرب إلى 
النفس الحيوية » مبدأ الحس والحركة والاستدلال ء تجمع بين الوظائف البدنية 
والوظائف النفسية2*' © . 


وتنقسم التفس إلى النفس النبائية » وهي كمال أول لجسم طبيعي من حيث 
هو يتغذى وينمو فالكمال جنس . والآأول تعنيى إخراج الكمالات الثانية كتوابع من 
الأول من العلم والقدرة. والجسم تعني حراج كمال المجردات ٠‏ والطبيعي تعني 
استبعاد الصناعي ١‏ والآلي تعني العناصر . والنفس الحيوانية كمال أول خسم 
طبيعي إلي من جهة ما يحس ويتحول بالارادة . فالاحساس والحركة وظيفتان أصلى 
من التغذي والئمو . والنفس الانسائية كمال أول لجسم الي من حيث يعقل الكليات 
ويستنبط بالرإي هناك إذن مراتب للنفسء الكل يشعرك في الكمسال والجسمية 
والطبيعية والآلية . وكل عرتبة عليا تحتوي على وظيفة أو وظائف أكثر من المرتبة 
الدنيا . فالنفس الحيوانية تريد على النفس التباتية التمتع بالحياة والتحرك 
والارادة . والنفس الانسانية تزيد على النفس الحيوانية عفل الكليات واستنباط 
الرأي 90 . 

وتتضمن النفس النباتية قوى طبيعية أربعا . اثنتان لبقاء الشخص وهي 
الغاذية والناميية ٠‏ الغاذية تحيل الأجسام داخل الجسم وقد يحدث توقفها الموت 
لأنبا متناهية ء والنامية تدشمل الغذاء بين الأجزاء . وائتتان محتاج إليهما لبقناء النوع 
وهما المولدة والمصورة » المولدة تفصل من الغذاء ما يصلح أن يكون مادة للمثل » 
(554 المواتف ص 4؟7 +7 ؛ويتحدث البغدادي عن تكوين الحيوان البيولوجي وكانه بيولوجيا 

خالعة ؛ أصول الذين ص 4" 4١‏ . 


(+/ا#) المواقق صن #995 . 
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والمصورة توجد في الرحم خاصة تعطي الأجزاء الصور والقوى. وهذه القوى 
الأربعم تخدمها قوى أربع أخرى . القوة الجاذب.ة وهي التي تجذب المحصاج إليه 
ويدل عليها حركة الغذاء من الفم إلى المعدة » والقيء » وجذب المعدة للقذاء في 
التمساح والرحم بيعل الطمث للمني ؛ وجذب الاعضاء ندم من الكسد . وألقوة 
الاضمة وها أريع سراتب ٠‏ في المعدة ثم الكبد ثم العروق ثم الأعضاء . والقوة 
الماسكة وهي التي تمسك الضذاء ريثا تفعل فيه الحاضمة فعلها . وأخيراً القوة 
الدافعة وهي اما للغذاء المهيا للعضو إليه واما للفضل عنه ( التبرزء التقيقؤ .. . 
الخ ) . وقيل إن هذه الأربع تخدمها الكيفيات الأربعة . فأشد القوى حاجة إلى 
الخرارة الحاضمة ثم الخاذية ثم الدافعة ثم الماسكة . وأشد القوى حاجة إلى اليبوسة 
الماسكة ثم الجاذبة ثم الدافعة . والهاضمة لا حاجة لها إلى اليبس بل إلى الرطوية . 
وقد تتضاعف هذه القوى في بعض الأعضاء مثل الجاذية في المعدة(؟"” . وي 
حفيقة الأمر إن التفسير بالقوى هو نوع من الفكر الديني القائم على التشخيص. 
فبدل أن تكون هناك وظيفة هناك قوة مشخصة حية مريدة عاقلة. وهذا السوع من 
البيولوجيا العقلية يمثل أحد مراحل التفكير العلمي ويكون السؤال : كيف تتأسس 
العقائد اليقينية على فكر تاريخي ظبي؟ ألا يعني ذلك القضاء على الثابت في سبيل 
البحول؟ وماذا لو انبار هذا البناء القديم كله كيا إنهار الآن في المرحلة الآنية لتاريخ 
البيو لوجية ؟ . 

لعلو 0 الى الحيوانية قوئين مدركة ومحركة . والمشركة اما ظاهرة أو 
بأطئة 077ب . والقوى المدركة الظاهرة تشمل المشاعر امسر 29" : البصر ويتم 
سواء باتعكاس صورة المرئي بتوسط المواء المشف إلى الرطوبة الجلدية واتطباعها في 
جزء منها أي الشعاع من الخارج إلى الداخلى ‏ من الموضوع إلى الذات ؛ من 
الشىء إلى العين أويتم بالشعاع المقابل من الداخل إلى الخارج » من الذات إلى 
الموضوع ومن العين إلى الشيء (205 , والسمع ويتحلله القدماء تحليلا ماديا 
(وبس المراقف من ٠*8؟ ‏ 70 ؛ طوالع الأنوار ص 484 ١‏ . 

ابد ل البشاري نط لارتياط التفس بحياة الشعور: طوائلع الأنوثر عى ١48‏ . 

(4 م الأولى نظرية آرسطو والثانية نظرية أقلاطون بعد أن أصبح كلاما رأقلين للحضارة الاسلامية . 
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خالصا عن طريق المواء والقارع والمقروع|إوالصماخ والعصب والطبلة . . الخ . 
والشم قوة في زائدتين في مقدم الدماغ تحصدث فيه السرائحة بتحلل أجزاء الجسم 
وسريائبا في الممواء . والذوق أعصاب عل اللسان من خلال الرطوبة . وأخيرا 
اللمس أعصاب الخلد . وهو أربعة ء المحاكة بين الخمار واليارد . مين الرطب 
واليابس ٠‏ بين الصلب واللين ,» وبين الأملس والخشن . وقد تكون قوة الذوق.: 
مشروطة باللمس لما كانت الماستان تعملان عن طريق الأعصاب والاحتكاك . 
وهناك محسوسات مشتركة كالمقادير والاعداد والأوضاع والخركة والسكون والقرب 
والبعد والمماسة » تشترك فيها أكثر من حاسة لادراكها . وتختلف الحخواس الظاهرة 
قوة وضعفاً في حالة سلامتها . ويتضم من هذا التحليل سيادة النظرة العلمية 
الخالصة لعمل الحواس بل والتصور المادى لوظائفها دون اللجوء إلى علل تخارجية 
ممأيسبب للمتكلمين مشكلة « نفي الفاعل المختار 2050© . كما أنه يكشف عن 
حضور الانسان كجوهر من تخصلال النفس ي) كان حتاضراً كعرض من خلال 
الكيفيات المحسوسة . فالحواس نقطة التقاء بين الأعراض والجواهر ء في الأعراضص 
كمحسوسات وفي الجواهر كحواس ء في الأعراض كظواهر طبيعية وفي الجواهر 
كقوى للنفس ء في الأعراض كموضوع وفي الخواهر كذات . 

أما القوى المدركة الباطنة فهي أيضاً خس : الحس المشترك ء وهي القوة 
التي تسهم فيها صور الحزئيات المحسوسة بالحواس الخمس فتطالعها النفس ثمة 
فتدركها أي أنها أول مرحلة في النفس بعد الحس ٠‏ وهي أدراك الحس ء وتحويل 
المحسوسات إلى مدركات كنا هو الحال في القطرة النازلة والشعلة الدائرة والمخطوط 
والدوائر الحندسية . واخيال يحفظ الصور المرتسمة في الحس المشترك كا لخزانة له وبه 
يعرف: من يرى ثم يغيب ثم يحضر . وهنا مختلط التذكر بالتخيل . والوهم يدرك 
المعانى الخرئية كالعداوة الي تدركهاأ الشاة من الذئب ويكون السؤال هل هذا وهم 
(/ا7) ويزيد بعض التكلمين في الدراسات البيولوجية. للكائنات الحية بسرف النظر عن أسسها العلمية 

أمٍ توجهائها الديئية . قعند. أبن حابط مشلا كلل نوع من أنواع الحيواتنات آمة على حيالهاء الملل 


-_ 1 ااخس 2ع ويتكلم غير» عن التوالت والتوتب وأنواع اسيوإنات طبقا للتولد و بسكل ني 
إخرون عن الذباب وأنواعه والحشرات والطيور . الفصل ج © . حن ١٠١7!-؟؟؟.‏ 
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أم استعداد طبيعي غريزي؟ والحاقظة تحفظ المعاني الى تدركها الوهمية . ونسبتها 
إلى الوهم نسبة الخيال إلى الحس المشترك . وأخيراً المتخيلة وهي تتصرف في الصور 
المحسوسة والمعاني بالتركيب والتفصيل عثل إثسان ذي رأسين . وإذا استعملها 
العقل سميث مفكرة » وكأن القوة الناطقة هنا ئيس ا استقلال خاص بل هي 
أحف وظائف المخيلة » وكأن النطق قد حجر للنفس الناطقة كجوهر مفارق . ومع 
أن لكل قوة مركزأ في الدماغ طبقأ للنظرية المادية في عمل الحواس إلا أن الحواس 
اليساطنة تمشل درجة أقل ف ارتباط النفس بالمادة وتكون عثابة حلقة اتصال بين 
الحواس الظاهرة وبين النفس الناطقة2"”70© . ولكن مها ما يدخل ف العلم الظني 
مشل الوهم والخيال في نظرية العلم . وعمكن من خلال ه[آ التفاوت ف ارتباط 
الحس بالمادة » والانتقال من الحواس الظاهرة إلى الحواس الباطنة الارتفاع درجة 
أرى إلى النفس الناطقة واثبات نخلود النفس . فبالرغم من ارتباط الحواس بالادة 
إلا أن النفس التي عي علة الحواس لا تتعلق بامادة . وقد ظهر ذلك أيفاً في نظرية 
العلم عند تحليل عمل الحواس المادي لافساح المجال لتدخمل إرادة خارجية لذات 
تعصي ال معاني وتؤسس العلوم . والمهم هو ظهور الحواس في نظرية العلم وفي نظرية 
الوجود في مبسثي الأعراض والجخواهر على حد سواء وكأن علم أصول الدين كله 
يتأسس من خعلال المحسوسات وبداية من العام الحسي . وهنا أيضاً يسود التصور 
العلمى الذي يجعل الادراك من عمل الحواس كمظهر من مظاهر النفس دون 
تدخل « القادر المختار» مسواء عند المتكلمين أو الفلاسفة79© , فعند المتكلمين 
كسل ادراك مرتبط بحسهء وآفة العفسو توجب أفة فعله » وان عمل الخواس 
ببساطة هو ارتسام ماله وضع وحيز أي موضوع الحس فيما له وضع وحيز أي 
الحصاسة » مع قدرة الحواس اثلياطئة على التمييز بين المربعين المجتمعين على مريع 
واحد . وعند المكياء الحواس آلات والنفس مدركة لجميع صنوف المدركات . 
وهي قادرة على الحكم بالكلى على الخزئي وبكل جزئى على أنه غير الآخبر . 





(وبم المواقف ص 778 - ؛ طوالع ؛ الأتوار من 858اسةة 14‏ 000 
فقفقة وأكثر الكلام في هذه القوى بعد نفي القادر الختار على أن النغس ئيست مدركة للجرئيات » 
المواقف صن 541-5١‏ . 


باق 


والانسان يدرك بوجدانه أنه يسمع ويبصر وجوع ويشيع . والنفس مدبرة للبدن 
وفاعلة للجزتيات وبالتالي فهي مدركة للجزثيات. إنما في جيلنا نحن بدأ الطعن في 
شهادة الحواس واثبات خداعها أما تمويياً على الناس وتعمية لحم أو تبعية لمذاهب 
غربية تدافع عن الموروث القديم أو إحساساً بالطهارة الفارغة وأرضاء للذات . 
فالمثالية العقلية هي الوريث الطبيعي للايمان القديم . 


ولى يفصّل القدماء في القوى الفاعلة كثيراً وكآن الفعل أقل أهمية من الادراك 
الظاعري أو الباطني . ريما لآن ذلك أدخل في علم الأخلاق سواء في علوم الحكمة 
أو علوم التصوف أو علم أصول الفقه . ولكن هذه العلوم قد تناولت أيضاً ظواهر 
الادراك ولم يغب عنها الفعل . اقتصر القدماء على قسمة القوى الفاعلة إلى باعشة 
ومحركة ء الباعثة لجلب نفع وتسمى شهوية أو لدفع ضرر وتسمى ,غضبية . أما 
المحركة فهي التي تمندد الأعصاب فتقرب الأعضاء من مبادثها كما في قبض اليد 
وتراحيها أو تبعد الأعضاء كبا في البسط . وهي المبدأ القريب للحركة والميدأ البعيد 
التصور وبينبيا الشوق والارادة . فإن الئفس تتصور الحركة فتشتاق إليها فتريذها 
إرادة قصد وايجاد فتحصل2"”29 . وبالرغم من أهمية البواعث فإن القدماء أيضاً لم 
يفصلوا فيها ٠‏ وركزوها كلها في جلب المنافم ودقع المضار مم أن ذلك ججزء من 
غهائية أوسيع وقصدية أشمل هو أداء الرمسالة وتحقيق الغاية في الداريخ . وهيل 
(4/ا) المواقف عى ”4١‏ 1 طوالم الأنوار ص 148 . 
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ألعذة الخلثبة أفاضبة للاسكة الأعنياء اثرائية 
0000-0-8 اكيم اح 


“ذم 


الخضب يكون فقط لدقيع الضرر ؟ اليس هداك غضب لجلب التقع إذا ما مشع 
النفع ؟ وهل النفع فردي أم اجتماعي ؟ مادي أم معنوي ؟ نفع ماذا وتفع من ؟ 
وهل الخركة هي فقط الحركة الفيزيقية أم حركات الأفراد والشعوب وحركة 
التاريخ ؟ ولماذا الاقتصار على الحركة اليدنية » حركة الأعضاء بالرغم من الاشارة 
إلى دور التصور أي الفكر والشوق والارادة أي الوجدان والأفعال؟ إن الخركة أيضاً 
هي نزوع النفس واتجاه الشعور , -حركة المجموعات ومسار الشعوب . والنفس 
الانسانية بالرغم من أنها جوهر مفارق مع العقل إلا أنها أيضاً تشويج للنفس من 
حيث هي مجصوع الوظائف الحية . فهي من المركبات التي لما مزاج نفسي وفي 
نفس ألوقت جوهر مفارق . وقواعا العقلية اثنتان . النظرية باعتبار ادراكها للكليات 
والحكم بينها ايجاباً أو سلباء والعملية باستنباطها للصناعات الفكرية ومزاولتها للرأي 
والمشورة . كيا يحدث فيها من القوة هيثات انفعالية مشل الضحك والحجل والحياء 
دون أن يفرد القدماء قسيأ خاصاً للقوى الانفعالية أو الوجبدانية أو العاطفية. 
واكتفوا بجعل القوى العملية جزءا من قوى النفس مشل القوةالنظرية(*97© , 
هل هناك جواهر مفارقة ء النفس أو المقل؟: يبدو أن النظرة المادية 
الغالبة على تحليل النفس قد وجدت تعويضاً لها ورد فعل عليها في الجواهر المفارقة » 
النفس والعقل , آخر مباحث الجواهر وآخر موضوع في المقدمات النظرية أيضاً وربما 
أيضاً في خاتمتها عن الجن والشياطين! وتبد! النفس المفارقة بالتفوس الفلكية ويس 
بالنفس الانسانية أي بنفس الكون أو بروح الطبيعة تريد احتواء العالم كله أولاً قبل 
أن تتحول إلى نفس فردية محردة . والنفوس الفلكية هي أيضاً مجردة لأن حصركات 
الأفلاك ارادية . فالحركة إما طبيعية أو قسربة أو ارادية . والآولان باطلان لأنبا 
مطلوبة ومتروكة فلا تكون علبيعيةء ولأنها ليست طبيعية فلا تكون قسرية . وارادثبا ليست 
عن تخيل محض وإلا امتنع دوامها عن نظام واحد فهي إذن ناشكسة عن تعقل 
كلى0 24 . وها مع القوة العقلية قوى جسمانية هي عبد! للحركات الحزئية . ومع 
0-10 د وعمل العقل الكلى مجرد لها سيأتي في النفوس الانسائيسة برهاته و ء المواقف صن /#19؟ - كه؟ء 
طوائع الأثوار ص ١*4‏ . 


لحف 


ذلك ليس لما حس ولا شهوة ولا غضب لأن الاحتياج إليها للب المتاقيع ودفشع 
المضار لحفظ الصورة عن الفساد ء وصررتها لا تقبل الفساد . ويبدو أن القدماء هنا 
قد برؤ وها من أوبجه النقص الانساني من حس وشهوة وغضب لاقشسرابها من الملا 
الأعلى وعدم طريان الفساد عليها أو التفع والضرر حتى يمكن الاستسرار بعد ذلك 
حطوة أبعد في تشخيص الذات المجردة وراء الأفلاك . وفي حقيقة الآمر إن 
التفوس الفلكية اسقاط من النفس الانسانية على الطبيعة وتشخيص حيوي للأفلاك 
في موضوعي النفس والارادة ٠‏ وكأن المتكلم كلا نظر إلى أعلى أله وكلما نظر إلى 
أسفل جسم . وقد انتهى أحياناً إلى الخلط بين الدورين . جسم حين ينظر إلى 
أعلل ويؤلّه حين ينظر إلى أسفل . اسقط المتكلم على الأفلاك الوعي الخالص الذي 
يبحث عنه وشسخصه فيها قبل أن يشخصه ف ذاته وهولا يعلم أنه ذلك يقع في 
خطاي التجسيم والشرك . فالوعي الخالص ليس مجسياً ويتفرد في صفاته دون أن 
يشاركه فيها أحد لذلك رفضها الفقهاء<1*” . وإن كان لا بد من مفارقات فهي 
الممادىء الانسائية العامة التي تمرك الأخراد والجماعات » مبادىء احرية والعدالة 
والمساواة التي تتراءى في كتبئا ويستشهد الشباب في سبيلها » وما زالت قادرة على 
نبضة أمة وتحقيق مصالح الشعوب857© . 


ب الئفس : وقد تفاوتت النظريات في النفس الانسانية بين النظرية المادية 
الف الحسية ء والنظرية العقلية 5 لم النظرية المفارقة . فالنظرية المادية 
الصرفة عند بعض المعتزلة تبعل التفس جز ؟ لا يتجزأمن القلب لدليل عدم 
الانقسام مع نفي المجردات . أو قوة في الدماغ أو ثلاث قوى . أحداها في القلب 
وهي اخحيوانية والثانية في الكبد وهي النباتية والثالثة في الدماغ وهي النفسانية أو أنها 


الكيقة رفص ين حزم أباء المكياء في أن النجوم تأططقة ومديرة وكذلك الغلكفثف. وفلد سحجهم َ الفصل 
جح ؟ و عن +4 48ك4أء جات ي ا عى 1١1١ 15١“‏ . 


8509" أنظر بسنا و الفكر الاسلامي والتمخطيط أنوره الثقافي المستقبل ٠»‏ جسامعة الدول العربية » 
الكريت مارس ١.45‏ . 


بدت 


أجزاء لطيفة سارية في البدن باقية من آول العمر إلى آخره لا يتدطرق إليها تخثل ولا 
تبدل أو أنبا الدم المعتدل إذ بكثرته وإعتداله تقوى الحياة وبالعكس ء أو أنه الحواء 
إذ بانقطاعه طرفة عين تنقطع الخياة ؛ أو أنها الميكل الخصوصي أو الاخلاط 
المعتدلة كمأ وكيفاً أواعتدالالمزاج التوعي ”2 . كل هذه النظريات هي التي 
سببت رد الفعل المقابل التي تجعل النفس مفارقة للبدن ومتميزة عنه ٠‏ فالنقيفى يولّد 
النقيض. . 


اوالنظرة الحسية هي نظرية الأشعرية والفقهاء تجعل النفس جسياً طويلا 
عريضا عميقا ذا مكان عاقل مصرف للجسد . النفس والروح أسمان مسترادفان 
والمسمى والمعنى وأحد . والدليل على ذلك انقسامها على الأشخاص ء وأتها لو 
كانت جوهرا والعلم من صقاتها لكانت عاما وبالتائي يعلم زيد ما يعلمه عمر . 


وأنها اما ختارج الفلك أو داخله والآول باطل لتناهي الخرم فلم يبق إلا الشاني وهو 
جسم وأنها لا تقشع تحت جنس آخر غير الجوهر وبالتالي فهى جسم . وقد يتم 
تفصيل النظرية الحسية بجعلها عرضاً كسائر أعراض الجسم لا يشاهد إلا بالحواس 
أو أما النسيم الداخل والخارج بالتنفسر 26*40 . ويكون السؤال الآن كيف يقول 
أهل السنة بجسمية التفس ؟ أليست هذه نظرية مادية ؟ كيف يعارضون إذن 
أصحاب الطبائع وباقي الماديين ؟ كيف يتم التوفيق بين مادية النفس واثبات تمايزها 


لققيلة ‏ التفس عم من القلبف قنك لسن الراوندي 9 وأجراء لعيقة صارية فى البدن جيل النظام 3 اللواققه 
صن 5884 - 115 . 


كدج هي نظرية أهل الستة وسائر أهلى مثة الاسلام واخلى المقرة باليعاد» ومن الققهاء ابن حرم ٠‏ 
” الْقَصل جه ء ص 144 . ص 15-117 ؛ والأصسم هو الذي ينكر النفس + قلا يود 
لديه الا ما يشأهد بالخواسء وعلد أبي المذيل إن النفس عرض كسائر أعراض الجسم ؛ وعتد 
الباقلاني إن التفس هو التسيم الداغمل الطارج بالتتفس ء فهو النفس والبروح عرض » وهي 
الحياة . وعند جاليتوسء بعد إن أصبح أحد رواقد الخضارة الاسلامية يعد تمثله التفس عرض 

مزاج متولد من تركيب. آغبلاط الجسد؛ - الفصل جع ءا ص 557-1419 ١‏ 


ةباج 


عن البدن واثبات تخلودها من أجل الحساب والعقاب في الآخرة طبقاً نسق العقائد 
لديم ؟ وكيف يوافق الفقهاء عليها ويدافحون عنيا ويجدون الأدلة على صدقها ول 
نفس الوقت اجون النظرة المثالية العقلية عند المعتزلة أو النظرية المجردة التي “ثبت 
النفس المفارقة عند الحكياء؟ ببدو أن تبادل الأدوار بين المتكلمين والمكاء قد وصل 
إلى حمل قلب الأدوار حتى أنه أصبيح من الصعبه معرقة أي الفريقين المادي وأمهسيا 
المخالى . 


والنظرية العقلية هي التي دافع عنها أواثل المعتزلة والتي مل النفس جوهرأ 
لا جساً ولا عرضاً لا طول له ولا عمق ٠‏ لا في مكان ولا يتجزأ » وأنها هي الفعال 
والمدبر للبدن وهي الانسان20*”© . وهي التي أصبحت النظرة الحسية عند الأشعصرية 
رد فعل عليها كرد فعل على الخصم دون تحكيم للعقل أو انصياع للبرهان . وعي 
النظرية التي كانت مهمتها الدفاع عن لا مادية النقس ضد النظرية المادية . لذليك 
كانت الحجج كلها سلبية تقوم على برهان الخلف أي استدالة كون النفس جسيا ) 
وابطال موقف الخصوم حتى تثبت لا مادية النفس . فلو كانت النفس جسماً لتحركت 
بتحركه ولوجب أن نعلم ببعضها أو كلها , ولزادت في الكمية يجمع جسم أخصر 
وكانت بين الخفة والثقل ولكانث ذات خاصية خحفيفة أو ثقيلة » حارة أو باردة » 
ليئة أو خمشنة ٠‏ ولكانت ها كيفيات محسوسة » ولوقعت تحت ججميم الحواس أو 
بعضهاء ولكان لما طول وعرض وعمق وسطح وشكل ولقبلت التجزثة بين الصغير 
والكبير . ولكانت مستحيلة متغسرةء ولكان ها نفس أو غذاء ولكان اتصافا 
بالجسم اما مجاورة أو مداخخلة أو ممازجة ولكانت تعرف بالمماسة ولكانت مسأيرة 
للجسم في العمر من القوة إلى الضعف ومن الضعف إلى القوة . 


واللنقيقة أن هذه الحجيح كلها يمكن استعماها لاثبات تمايز التفس عن البدث 
وبالتالي الانتهاء إلى النظرية الرابعة والأخيرة وهي تجرد النفوس الناطقة . فالتفوس 


زمخم هذا حق موققف ممير والمطار وأوائل المعتزلة؛ الفصل جاه صن 551ب 3595 . 


كبام 


الانسانية مجردة » ليست جسمانية ولا جسماء تعلقها بالبدن تعلق التدبير 
والتصرف3 062 . ونغاها المتكلمون على الاطلاق . وحجة الحكراء أنها تعقل البسيط 
فتكون مجردة + وأنبا تعقل الوجود وهو أمر بسيط ء ولأعها تعقل المفهوم الكل 
وأنبا تعقل الضدين ويستحييل ذلك إذا كانت جسياً أو جسمانياً » وأنها لو كان 
العاقل منها جسمانياً لعقل حله . ولا يوجد جسسم فينا مل العلم كالقلب أو 
الدماع : 
ثم يصل المتكلم والحكيم كلاهما إلى بيت القصيد في اثبات حدوث التفس 
وتمايزها عن البدن وأنها باقية لا تفنى بفنائه . فحدوث النفس يبدو متناقضاً مم 
اثبات جوهريتها اللاجسمية . وذا كان الجسم حادثاً فالنفس لا يمكن أن تكون 
كذلك . لذلك يبدو أن حدوث النفس كان الغرض منه ليس أصذار حكم 
طبيجي أو حتى عقل على النفس بل لتخصيص صفة القديم دلله » دون أن يشاركه 
فيها أحد. حدوث النفس إذن قلب لقدم الله من أجل إعطاء الانسان أقل مما 
يعطى « الله مه وإعطاء : الله ؛ أكثر مما يعطى الانسان . لذلك كان القول بقدمهاأ 
أكثر اتساقاً مع جوهريتها اللاجسمية . وكانت الحجج ضد الحدوث أقوى من 
الحجج لاثباته مثلى أن كل حأدث له مادة ؛ وأنه لولم تكن أزلية لم نكن أبدية , 
وأنه يلزم عدم تنأهي الابدان592؟ . كيا تثر نظرية حدوث النفس أشكالا ثأنيا وهو 
مق حدث الحذدوث مع البدن أو قبله ؟ وكل متها تؤيده الأدلة النقلية ويصعب 
إجاد أدلة عقلية لاثات أحد الرأيين فد الا ح0**") . وتتطلب نظرية الحدوث 
بيان كيفية تعلق النفس باليدن . وما كان يغلب عليها النظرة التطهرية والتصور 
بدمج هذا هو أيفسا موقف الشزالي والراغب. الدمواتققاص مهل ؤهلاء طوائم الأثوار ص -14١‏ 
11 
ممم علا قديم إلا الله وصفات»». والنفس عند أرسطو ومن تبعه حادثة تكن من قبل أرسطو قدية 
المواقف ص 35٠.١‏ 2751 ماسوى الواجب لذاته محدث فكانت النفسى سادثة #طوائم الأتوار من 
“ا ؟ - 4 # ؟. 
لخ عدت النفسش. مع المدن يعتمت على إبة طلم أتشتاء خلقاً آخر» بعد تعداد أطوثر البدن في حين 
يعتمد حدوث النفس فقيل البدن على حديث ونخحلق الله الآروام قبلى الأجساد بألفي عام», المواقفب 
0 ٠8ل‏ .5711 , 


بحيام 


الثنائي الاياني كان تعلقها به تعلق العاشق بالمعشوق لتوقف كمالاجما ولذاتها 
عليه . وهي صورة شعرية توحي باتهاه الآدنى نحو الأعل وتصور اشراقي يرى 
الخلاص فى التجرد عن العا سيبة الشرور والأقام والعيش عم النفس 
الخخنالصة . تدين طرفاً وتبرىء طرفا ء تمعل واحدا سالبا والآخر موجباء والعلاقة 
بينبيا أحادية الطرف » صعوداً لا هبوطاً . وكيف تعشق النفس البدن ولا يعشق 
الببدن النفس ؟ أليس هذ! العشق متناقضاً مع كمال النفس ونقص البدن ء وإن 
الناقص هو الذي ينحو نحو الكمال؟ ويتصارع الفكر العلمي مع الفكر الديني في 
تفسم العشق . فهو اما عشى مادى عن طريق الأعضياء وامأ عشق روحي عن 
طريق « القادر المختار 7450 . ثم تأي نظرية بقماء النفس تتويجاً لمباحث النفس 
وكاعبا الغاية القصوى من أثبات تيردها وحدوثها وثميزها عن اليدن . فالئفس لا 
تفنى بفناء البدن لأا ليست مادة مثله . ها بعد البدن سعادة وشقاوة . وبالرغم 
من محاولة الحكاء والفقهاء إيراد حجج عل بقاء النفس بتمييزها عن السدن فحظ 
النفس من الفضائل غير حظ البدن وأن النفس سيب التذكر والعلم في حين أن 
البدن سبب النسيان والجهل . وأن تجربة النوم تثبت بقاء النفس في غياب البدت »ع 
والنوم موتة صغرى. وكل هذه الحجج لا تخفي الاغراق كلية في الايمان الديني 
وفي النظرة الطوياوية الأخمروية للعالم وكآن علم أصول الدين قد التحق بعلوم 
التصوف . وكأن المقدمات النظرية كلها » نظرية العلم ونظرية الوجود » قد تحولت 
إلى تأملات اشراقية تعطي النفس ال معرفة النظرية والسعادة العملية(29 . 


(4ه؟) “التفسير المادي مغل «بالروح القني المتكون في جوفه الأيسر من بخار الغذاء ولطيفة»ء وتغيد قوة 
بها تسري إلى جميسع البدن فتفيد كل عضو قوة بهايتم نفعه من القسوى التي فصلناها من قبل» 
والتفسير الديي ووهذً! كله عندئا القامر اأثار ابتدام ولأ حاجهة إلى إثبات القوى» الواقف صن 
25», طوائم الأنوار من 158 . 

(50م) يقول البيضاوي مثلا في بقاء النفسى «النفس لا تغى بفناء البدن لأنبا ليست مادية كالبدن. الها 
بعد البدن سعادة وشقاوة طبقا لمعرفتها بها وفيضاخ! عليها. العلم يجملها مثل الملائكة والجهل مثل 
الشياطين ء الكمال والتقص» الفضيلة والرذيلة». ويقول الشارم مغرقاً في الإشرافيات: !سمج 
الحكاء بأن النفس غير عأديء وكل ما يقبل العدم قهو مادي ؛ فالتفس لا تقبل العدم. طايصد 
اليد سعادة وشقاوة لأعيا إن كانت عللة بالل ووجوبب وجوده وفيغمان جوده وتشدس ذاه د 


ربخت 


قوة بمكنة وليس جوهرأ ولجبأ0*0 . إن هناك فرقاً بين تأليه العقل الكونى عند 
الحكياء واستعمال العقل الاستدلالى عند المتكلمين والققهاء . ليس كمال العقل فق 
مرتبته بين الوجودات بل في استعماله واثاره وأقامة حياة الأفراد والمجتمعات عليه . 
وقد عرض الحكاء لأحكام العقول باعتبارها موجودات وليست باعتبارها أحكاماً 
عقلية . وجعلوها ليست حادثة لأن الحنوث يستدعى مادة . وليست كائنة ولا 
فاسدة لأنبا بسيطة ء وأن نوع كل عقل منحصر في شخصه إذ أن تششخصه بجاهيته 
وليس بالمادة . وأن ذواعها جامعة لكمالاتهاء وإنبا عاقلة لذواءها » وأعبا تعقل 
الكليات وكل المجردات . وأنها لا تعقل الحزئيات لأنبا تحماج إلى الات جسمانية 
ولأنها تتغير . ومع ذلك فقد فرض العقل الاستدلالي نفسه على العقل الكوني في 
الأسيكام الأخيرة في تعقل الكليات . ولكن العقل عاد وتطهر وبرأ نفسه عن العلم 
بالجزئيات لأنها تحتاج إلى حواس ولأعها متغيرة والعقل المي ثابت لا يدرك إلا 
الكليات . وظهر على أنه صوري خالص يستنكف من المادة » كاملل يستيرىء من 
النتقص ٠»‏ فأصبح كماله وشموله فارغاً بلا مضمون520” , 


جى . هل هناك جن وشياطين ؟ : ولكن العجيب أنه بعد هذ! الحديث كله 
عن العقل والفيض والمعقولات تنتهي نظرية الوجود بل والمقدمات النظرية كلها 





(9) يقول ابن حزم عثلاً وقصح أن العقل فعل النفس» وهو عرض مول فيهاء وقوة من قراهاء فهو 
عرض كيفية بلا شلك: وإئما غلط في هذ! لأنه رأى ليعفى الشهال المخلطين من الأواثل أن العقل 
جوهر وأن له فلكا فعرّل عل ذلك من لا علم له وهذا خطاً. وأيضاً إن لفظة العقل غريبة 
أتى بها لترجمون» عبارة عن لفنظة أخرى يعبر عنها في السونانية أو في غيرها من اللغات بلفظة . 
العقل عنه في التغة العربية . هذا مالا قضاء به عند إحد. ولفظة عقل في لغة العرب إمأ هي 
موضوعة لتمييز الأشياء واستعمال الففسائل فمسح ضرورة أنها معبرة عن عرضل.؛ وكان عدعي 
علالى ذلك رديء المقل عديم الخياء ها هنا بلا شاك .وقد قال يعض النوكى المهال لو ينان 
العرضن عرها لكانت الأجسام أشرف مه فقلت: وهل للجوهر شرف إلا بأعرافه؟ رعل 
شرف جوهر قط على جوهر إلا بصفاته لا بذاته؟ هل يخفى هذا على أحد؟ ثم قلشا ويلزمهم هذا 
نفسه على قوهم السشيف في العلم والقضائل أن لا يخاتفسوننا في أنها أعراضي فعل مقدمتهم 
السخيفة يجب أن تكون الأجسام كلها أشرف منباء الفضل صن 151-148 . 

زجةب؟ الراقف عى 517 - 156 وسيكون ذتك موضوع اللزء الثاني وفلسفة ؛خضارة». 


فيذم 


والحقيقة أن النفس هي مبدأ النشاط الحيوي في الانسان من حس وتخيل 
وتذكر وتعقل وحركة وسلوك لا فرق في ذلك بين نفس وبدت الاتسان وإحك ؛ 
ونشاطه واحصداء وأي تصور ثشائي له يقسمه قسمين ثم يعد ذلك تنشأ صعوبة 
الريط بيثبا » فيستحيل ذلك لآن ممصوع خخطأين لا يكوّن صواباً إلخحياة إذن له 
فرق فيهأ بين نفس وبدن. والبقاء فيها أيضا لا فرق بين نفس وبدن» فالحياة باقية» 
إها الحياة العضوية عن طريق النسل أو الخيأة العقلية عن طريق الذهن أو الحياة 
الاجتماعية عن طريق الفعل . فالانسان باق بجسذده عن طريق الخلف . وباق 
بذهنه عن ريق الفكر » ويساقي, بفعله عن طريق ] ه في الحياة ودوره في 


لتاريخ” 0 نف ' 


ب .ب العقل أمآ العقل فإنه وسجود أكثر منه ملكة. وشيء أكثر منه فكرأ. 
وبالتالي أصبح العفل شيا ماديا وليس نظرأ واستدلالاً . اثبته الحكياء اعتمادا على 
حجة نقلية0؟5 2 . وقد لا تع هله إلشيحة خلق شي بل تحني أولوية الفكر على 
الواقم وأهميته . وبالتالي لا يمكن تا تفسيره حرفياً بمعتى تعلق الشيء سل معنوياً بمعنى 
أهمية الفكر ووجوب النظر وهوما يتفق مع نظرية العلم . وقد أعتمد ألخكاء عق 
ائباته على أن و الله واحى ولا يصدر عنه إلا واءصد . ويستحيل أن يكون جسما 
لتركيه ولتقدم الهيولى والصورة عليه ضرورة ولا أحد ججزأيه إذ لا يستقل بالوجود 
بسالتأثير دون الجسم . وإذا ثيت أن الصادر عن الأول عقل فإن لسه اإعتبارات 
حت > النقائصء وكانت ثقية عن اطيثات البدتية » معرضة عن اللذات الحسمانية التذّت بوجدأنها نفسها 
كاملة شريفة منخرطة في سلك المصردات القدمة نحو إثلاتكة للكرمة . وإنْ كانت جاهلة به 
معتقدة للأباطيل الزائفة تالت بإدراك هلها واشتياقها إلى العارف الحقيقية ويأسها من حصوشه) 
خخالدة مخلدة. وتمنت العود إلى الدنيا واكتساب المعالم. وإن اكتسبت من البدن هينات كريهسة 
وأخلاق ذميمة عذيت يلاها إليهاء وتعذر حصوطا إلا بعد مده بصب رسونخحها ودوامها فيها 
حتى تزولك. جعلنا الله من السعداء الأبرارء وبعثكا من زمرة الأخيارء والسلام على من اتبيح 
المدىءاطوائع الأثوار من .56٠‏ 
(51) أنظر الفصل العاشر عن العاد . 
قراضة هو أُديث المشهور و«أول ما عطق الك تعالى النقل» المواقف ععى 9597 - 52 , 


6 بار ته 


ثلاث ٠‏ وجوده في نفسه تعقل ء وجوبه بالغير كفس ء وامكاته لذأته كجسم . 
هناك إذن عقل ونفس وفلك لكل عقل . ولما كانت هناك عقول عشرة » يفيض كل 
منها عن الآخر . ويفيض الأدنى عن الأعلى والأخس عن الأشرف50*© حتى نصل 
إلى العقل العاشر وهو العقل الفعال المفيض للصور والأعراض على العناصر 
والمركبات يسبب ما يحصل من الاستعسدادات المسيبة عن الحركات القلكية 
وأوضاعهاء وهي ملحمة الفيض المشهورة في الفلسفة الاشراقية التي اقرزتها علوم 
الحكمة وعند المتكتلمين ,» هذه الأمور كلها إن كانت وجودية أي مسوجودة فى 
الأعيان قلا بد لها من مصادر » وإن كانت اعتبارية أي موجودة في الأذهان امتنعت 
أن تكون مصدراً للأمور الوجودية . وهي في حقيقة الأمر مجرد صور فنية تعبر عن 
جلال العالم العلوي بعد أن يئس الصوفي من صلاح الدنيا . وقد استطاع 
المتكلمون الكشف عن هذه الحوانب الانشائية عند الحكباء في نظرية العقول العشرة 
والعقل الفعال(54© . وقد اعتبر الحكباء العقول أشرف من « الملائكة » . وهذ! 
تشريف لتعقل ولكن العيب أنه العقل باعتباره شيئاً موجوداً وليس العقل 
الاستدلالي . عو العقل كموضوع وليس العقل كمنيج » ويكون حديث العقل أكثر 
حطورة عندما يكتمل لتأييد القدر والجير د الاختيار وحرية الأفعال2570 . وهنا 
ينتهي العقل الكوني إلى الحبر الكوني ويتحول علم أصول السدين إلى الأشراقيات 
الكونية الخالصة225*7. لذلك كان موقف الفقهاء أفضل لتنفيهم العقل الكوني واثباتهم 
العقل الاستدلا لي الذي يغيب ويحضر . يشتد ويضعفاء فالعرض له ضد ) وهو 


(4#")__.واستتاداً إلى الأشرف الى جهة الأشرف والأحسن إلى الأحسن قإنه أحرى وأخلق» . طوالع الأتوار 
هط 15 !4 ك1 . 1 0 

قلضة ووحديث إسناد الأشرف ألى الأشرف خطابي . . وبالجمثة فلا يشفى ضعف ما إعتمدوأ عليه في هذ! 
المطئب العالي » ء المواققب ص 517 . 

وموم صينة الحديث الكاملة و. . . فقال: أكتباء فقال ما أكتب؟ تقال القدر ما كان وما هو كائن إلى 
الأبيك» . والتوح هو الكخلق الثاني ويشيه أن يكوث المرش أو متصلة به تقول الرمسول ومآ من 
تلوق إلا وصورته تحت العرش»! طوالع الألوار ص 105 . 

489١‏ وهنا يفرق أهل الللة في تأويلات الشيمة» ويتحول علم الكلام السني إلى اشراقيات كونية 


- 


2-0 


إمرة 


بسخائمة عن « الجن والشياطين » وهو ما ترسب في وجداننا القومي عندمأ غاب العقل 
وحفسر الحن والشياطين ! وهي عند الملّيين وليس جمهور العلياء أو 
ملايين الئاس وأجسام تتشكل بأي شكسل شاءت ؛ وكأنا خحواة أو 
أبطال أساطر أو آلهة وثنيين. وقد أتكرها الحكاء لأنها إما 
أن تكون لطيفة أم لا وكلاهها باطل الأول يلزم أنها لا تقتدر على الأفعال 
الشاقة وتتلاشى بأد قوة. وهو نملاف الاعتقاد الذي مجعلها قادرة على 
خترق العادات . والثاني أنه لا يوجب أن ترى ونبحن لا نراها « ولو جوزنا أجساماً 
كثيفة لا نراها لجاز أن يكون بحضرتنا جبال ويلاد لا نراها.ودقات وطبول لا 
نسمعها وهو سفسطة » . والعجيب أن المتكلمين يردون على حجج اللكياء لاثيات, 
الجن والشياطين فقد يقوى الشفاف على الأعمال الشاقة ولا ينفعل بسرعة . ولا 
يلزم رؤيتها » يفيض عليها « القادر المختار » مع لطافتها قوة عظيمة لآن القسوة لا 
تعلق بالقوام . وقد قال قوم إنها النفوس الأرضية وهي مختلفة, فمنبا « الملائكة » 
الأرضية ومنها الجن ومتبا الشياطين فهذه « جنود ربك لا يعلمها إلا هوع ء وكأن 
علم أصول الدين. بمقدماته النظرية لتأسيس العلم أثر التكوص واعلان العجز عن 
تأصيل موضوعات العقيدة فسلم واستسلم واعتقد وأمن . وقال قوم هي النفوس 
الناطقة المفارقة فا خيرة تتعلق بالخيرة وتعاونها على الخير وهي الجن » والشريرة تتعلق 
بالشريرة وتعأونها على الشر وهي الشياطين و والله أعلم بحقائق الأمور » ! أي أنها 
النفوس المفارقة وكأن الحساب والعقاب قد تما من قبل . وكيف تكون الجن نفوساً 
تميرة وهي تسترق السمع بنص الوحي؟2559 يبدو أن تششخيص قوى اشير والشر 





(855) طقل: أوحي إلي أنه أستمع نفر من لحن فقالوا إِنَا سمعنا قرآناً عجبا 1:19/8(4)! وإ صرفنا 
إليك نفرا من الحن يستمعون القرأن5:1"(6؟1)؛ ولقد ذكر لفظ الحن في القرآن بصيكتين. . 
«جان» معفرد ثكرة /ا مرأت. ووالجن» جمم معرقة 5 ممرة. فقل علق إلمجان من نار السموع وهَئ 
مارج عن تار ممخلوق لا يشارك الله في شيءء يهتزه ويتتاسلء أما لفظ الجن فقد ذكر ١4‏ مرة مع 
الأنس يقيد معاني أنه مخلوق لا يعبدء لا يعلمون الغيب؛ م قوى خارقة وعلى ذلك لا يقدرون 
على الإتيان بمثلى القرآت» أعذاء لتنبيين وتلمؤمنين: أمم مثل الأنس هم رسل» أبليس عتهمء 
وجنود سليمان منبمء يعثل من يستعيف مهم . محاسبون ومعاقبون ويدخلون الثار. 


ككرة 


ل حمر ع في صصور في قد منع امتكلمين والحكياء مع من البحث عن الأمس 
الاجتماعية للشر » واكتفوأ بتصويره عجزاً عن مواجهته وتغييره3”"؟4 . ومع أنبا 
كانت عند القدماء مجرد خحائمة لمبحث الجواهر إلا أعبا أصبحت عند المتأمرين 

موضوعاً محبياً إلى النفس لجذب انتباه العامة اعتماداً على الخيال الشعبي وهدماً 
لكل المقدسات النظرية الأولى . وتساعل المتأخرون هل يأكتون أي ألحن ويشربون 
ويتناكحون أم ١261‏ '*؟. هل يدخحلون في الناس أم لا؟24'9 . هل يخبرون الثاس 
بشي ء أو يخدمونبي؟14”50, هل هم مكلفون أم مغسطرون؟4*22), هل هم شواب 
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قال أهل السنة والجماعة بإئبات الملائكة والجن والشياطين في أجتاس حيوانات العالم وكفروا من 
أنكرهم من الغلاسفة والباطنية ء الفرق ص 4+8 ومظاهر كلام الحكماء أن الجن والشياطين 
أجسام لعليقة قادرة على التشكل بأشكال مختلفة. ونم يضعها الاحجي ضصمن قسمة اللجواهر بل 
جعلها تجرد خاتة . المواقف عن 7350 ؛ طوالسع الأنوار ص 1#8 5 وقد أتكر النظام رو ية !إن 
أصلا. ويرد عليه أهلى السنة بأن ذلك يكزم آلا يرى الجن بعضه بعضاً. وإن اجازه قليس هناك ما 
يدعو إلى تكذيب رواية ابن مسعود؛! الفرق من 144. 

بينا قال البعض بالنفي قال الأكئرون بالإثيات واختلفرة في الكيفية . قآل البعض بالقايلة. وقيلي 
أكلهم وشربهم استشمام واستروام لا بمضيع ويلم وهو مردود بالسمع. وقيل اعتملدا على السجع 
ايضا انهم إصتاف فخامستهم لا يأكلون ولا يشريوك ٠‏ ولا يتوالدون؛ وجنس منهم فقط يقع منه 
ذلك! وروي وما من أهل بيت إلا في سقف ييتهم من الجن إذا وضع الخذاء نزْلوا فتعذوا معهم 
والعشاءو. وكل قول يستند إلى رواية. وقيل لا يجوز الاستنداء بالعظى لأنه طعام الجن! وف 
قصصة بثقيس كره الجن أن يتزوجها سليمان فتغهضي إليه بأسرارهم لأتبا كانت بنت جنية! وقيل 
نحاقو! أن يود معبا ولد تتمع له فطنة إلحن والأنس. وقد امتلف المشابخ في المتاكحة بين الأنس 
والن. وقيل إن الجن يصفم السائل لحماقته| الدر ص ١48‏ - 104 وعن الكلبوي لا تناسل في 
الملك بل فقط في اخحنوالشياطين. الكلنيوق ص ؟ .؛ هي *717 . 

متم ذلك البحض وصوزء أخرون لآن أجسام الجن رفيقة فليس بمستنكر أن يدخلوا في جوف 
الإنسان من ختروقه كيا يدخل إلأء والطسوع في بطن الإنسان وهو أكتف من أجسام الجن. وقد 
يكون الجنين في بطن أمه وهو أكثف جسياً من الشيطاق. وئيس بمستكر أن يدخل الشيطان إلى 
جوف الإتسان , مقالات ج لاع صن 1١8‏ , 

منع ذلك النظام وأكثر المعشولة لآن في ذلك فساد دلاثليى الأتبياء لآن من دلالتهم أن ينبثرا يما 
تأكل ونذخر. وجوزه أخرون» أن تخدم الجن النان وآن مبرهم مما لايعلمون نقالات ج 
؟رد ص .1١١‏ 

عن بعض العتزئة وكذلك هشام هم مأمورون منبيونت بتعن القرأن وأنيم متارون. وعقد: 


ثرح 


ويدخحلون للمنة 52 )1١‏ وإنتهت النظرة الحسية والتحتيل العلمي المادي الذي ساد 

تصور المتكلمين . ول تفلح الأتركات الاأصلاحية في تغيير الأمر وتساءلت أيضاً عر 
الحكمة في تعلق الحن 4301 وتساءل القدماء أيضاً عن الشياطين ناسين المقدصسات 
النظرية ». نظريتي العلم والوجود ء ووقعواأ كلية في الغيبيات والظنيات والسمعيات 
وكأن بدإهات الحس وأوائل العقول وشهادات الوجدان لم :تعد مقياساً للصدق 
وأصلا للتأسيس ؛ ولم بعد هناك إلا الروايات الظنية » المشهورات والذائعات دون 
المتواترات . هل يرون ف الدنيا؟4”7) هل يجوز انقلابيم في صور الانس أو في أي 
صور أنصرى إذا أرادوا ذلك؟244'0 هل يسترقون بعضهم البعضص؟4*'50) هل 





تت ١‏ أخرين أنهم مضطرون مامورون. وقد إتقل نفس الخلاف من الجن إلى الملاتكة . مقبالاتت جد 
؟. من 19لء ص 175 ويضرب أبن حزم المثل بالخركات الاختيارية فصل التقوس ألحية مع 
الملائكة والأنس والجن وسائر اليوات1 الفصل جه ف من 184 - 419 يضيع الإتسان عسم 
الملائكة والنيواك كيا يضعه مع الجن ! 
(ه٠4)‏ أجمم الأشاعرة علي أن من كان من الحن مؤمتاً فإنه يدخل ابدة. ولكن عل يكون لهم ثواب؟ 
انكر ذلك أبو حنيفة. طم الجنة ولا ثواب غهم. وعن أبي. يوسف ومحمد والشائعي لهم الشواب 
كالعقوبة. والأصم أن يقال اليس هم أكل وشرب ولكن يتمتعون بالنظر والشم والسماع كياأ في 
الدثيا. أنكر البعض عليهم الاستمتاع في إلخنة مم أهل الجنة. وقال آخرون الاستمتاع لهم 
بحسب طبيعتهم وضادتهم . وقيل هم الطمث مع أهاليهم ولا يكون مع أفل الخحئة, اشر ص 
.ك1 . خه أ , 
(440 تساءل محمد بن عبد الوهاب عن الحكمة من خلق الجن والأنس وفسر آية الحن . الكتانب صن 
؟'ع مل 51 
(ا٠غ)‏ جوز البعضى ذلك على الإطلاق» ومنعه آخروث إلا أن يرزقهم الله نبي أو يمحل رؤ يتهم علا 
ردليقا على نبوة نبي أو أن يقلب الله خلقهم ويبخرجهم عا هم عليه. وجوزه فريق ثالث فالله قادر 
على أن يقدر عباده على رؤ ية الملائكة والشياطين من غير أن يقلب غخلقهم. وقد يرى الإنسات 
الملاتكة في حال المعاينة . وكلها تصورات دينية . ولكن ذعب ريق إلى إنكار الجن والشياطين . 
وأنه ليس في الدنيا شياطين ولا جن غير الأنس الدين نراهم . مقالات ج #9 ص .1١4- 1١7‏ 
م١4)‏ جوز ذلك البعض فيكون الشيطان مسرة في صورة انسأك ومرة في صورة محية ومنئصه اللمعتزلة . 
مقالات جد ؟ ا ص ١١١‏ ع صن 1348 
(484) ويعني استرقاق الشياطين صفة ركوب بعضهم بعضا» وهو سيب أرسال الشهب ء فتأرة يدركه 
الشهاب قبل أن يلقيها وتارة يلقيها في أذن وليه من الانس قبل أن يدركه الشهاب . كتا 
التوحيد عن >" - معرقة الشيطان مما تؤول إلبه البدعة ولو مسه قصد الفاعل . كتاب التوحيد نشد 


ذه 


يطيقون على حمل مالا يطيق البشر على حمله؟4500» هل هم يعلمون ما في 
القلدت؟43510) هل بوسوسون؟4157) وتتراوح الامجايات بطيعة المال بين الاثبات 
والنفي 37 الاثبات تدعياً للتصور السديني للعالم والنفي بناء على التصور العلمى 


ساامااسااسساس 
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ص 6 ١‏ أن الطاغوت قد يكون من السن وقد يكون من الانس . كتاب التوحيد من 14 . 

جوز ذلك البعض وأن حمل الآشياء الكثيرة ومنعة الجبائي لأن في ذلك بطلان دلائل الرسل 
مغالات جد لا دعسن 1١١‏ . 

قال إبراهيم ومعمر وهشام ومن اتبعهم آن الشماطين يعلمون ما يحسدث في القلوبه وليس ذلك 
بعجب عند الأشاعرة لأن الله قد جعل عليه دليلا . وال إن يدخل الشيطان قلب الاننان . 
مثال ذلك أن نشير إلى الرجل اقبل أو أدبر فيعلم ها تريد فكذلك إذا فمل فعلاً عرف الشيطان 
كيف ذلك الفعل . فإذا حدث نفسه بالصدقة والبر عرف ذلك الشيطان بالدليل فنهى الانساف 
عته . وقال أخخرون من المعتزثة أن الشيطان لا يعرف ما فى القلب فإذ! حدث الانسان نفسه بصدقة 
أو بشيء من أفعال البر نهاه الشيطان عن ذلك الظن والتخمين. وعشد فريق ثالث أن الشيطان 
يدخخحل ف قلب الانسان فيعرف ما بريد بقلبه . عقالات ج ؟ .ا ص 1١٠١‏ .؛ سن ١151‏ . 

جوز البعض أنهم يوسوسون ء وعند عشام قد يجوز أن يكون الله قذ جعل الجو أداة لحم يصل به 
إلى القذب من غير إن يدخيل فيه أو جعل لمم أداة غير الحو وهي متصلة بالقلب فيحرك الشيطان 
تلك الآلة من جهة بعض خبروم الانسان فتصل الوسوسة إلى القلب بتلك الآلة مثال ذلك أنك 
تأخذ الرمح ويينلك وبين الانسان عشرة أقرع فتتكلم فيه فيسمع الانسان إذا كان الرسم يحوفاً 
وكان متصلا بسمعه . وعند فريق آخر أن جسم الشيطان أرق من إجسابتناء وكلامه أخفى من 
كلامنا فيجوز أن يصل إلى سمع الانسان فيتكلم بكلامه الافي فيكون ذلك هو وسوسته . وممند 
فريق ثالث يدخل إلى قلب الانسان بنفسه ويوسوس فيه مقالات ج ؟ . من 1١5‏ 1 ءا صل 
, وعند أهل السدة يوسوس الشيطان للانسان ويشكله ويتخبطه خلافاً لقول العتزئة 
والجهمية . الآبانة ص ؟١‏ ؛ آم المعتزئة فقد قالت أن الشياطين ليس غم عمل على بتي لدم ولا 
مكنهم أن يوسوسوا وكذلك الجن . وقال أهل السنة لهم عمل عل بي ادم في الظاهر والباطن ٠‏ 
في الباطن 4 دوي عن الرسول ٠‏ أن الشياطين تجري من بني آدم محرى الدم » فثيت أن لحم ولاية 
في الباطن فيوسوس إلى الانسان ويدعو الى الشر . وأما في الظاهر فيزين المعاصي في قلوب 
العياد < وزين هم الشيطان أعماهم » . واللتكمة في أثنا لا نراهم وهم يروننا أخيم خلقر؛ على 
صور قبيحة غلو رأيناهم لم تقدر على تتاول الطعام والشراب غستروا عنا رحمة الله ! خخلق الجن من 
السريح وأصل الريح لا يرى , وخملق الملائكة عن الشور فلو رأيناهم لطارت أرولحنا ‏ وتقع 
النفس ف المعاصي بوسوسة الشياطين # يوسوس في صتور الئاس # ؟٠‏ بحر الكلام عن 688 - 
4 . 


قار تق 


الذي يعمل إلى حد تصور الصرع في مقابل وسوسة الشيطان24*'9. وقد ظلت يعض 
هذه التساؤٌ لات حدى حركات الاصلاح الأخيرة . فالشيطان هو المسؤ ول عن اليدرع 
وعن كل مظاهر الشرور في العالم بما فيها الطاغوت . لم يستطع المتكلسون والفقهاء 
معا وهم الذين دافعو! عن التصور الحسي للعالم أن يحافظوا على مكتسبات نظرية 
العلم ونظرية الوجود » وانتهت المقدمات النظرية بالوقتوع في الغيبيات الممحضة 
والظنيات الخائصة ؛ والبعيدئة كل البعد عن مصالمم الأمة . 


ه ‏ خنائمة : لقد استطاعت نظرية الوجود في نباية الأمر أن تجعل العلوم هي 
الطبيعة وأن يظهر الانسان أيضاً من خلال الطبيعة في مقابل « الله » مثبتأ دوره في 
الككون في أدراك قوائين الطبيعة والسيطرة عليها . فموضوع علم أصول الدين كما 
ظهر من نظرية الوجود هو الطبيعة ء وأنه لا تفكير في د الله » إلا يعد التفكير في 
الطبيعة وكأن الدين لا يتأسسى إلا في العلم . لا يمكن الوصصول إلى « الله » إلا من 
خلال الطبيعة » وني هذا تضق كل العلوم الاسلامية الأربعة علم أصول الدين 


)4١*(‏ اختلقوا في الصرو ع يرى الشيطان أم لا؟ فعنف فريق أن الشيطان مخبط الانسان ويستهلكه ويرأه 
الانسان وما يمع منه فهو كلام الشيطان . وعند ريق ثان بل يخبط الانسان ويصرعه ويوسوسه 
ولا براه الانسان . وليس الكلام المسموع في وقت الصرع والاختبار كلام الشيطان . وعند فريق 
ثالث الجن لا مخبطون النامى ولا يستهلكونهم وإنا ذلك من جهة اختلاط الطبائم وغلية بعضص 
الأخلاط من المرة أو البلغم _ مقالات ج 7 . 1١4.‏ . وعلف ابن جزم واعتماداً على التشل 
الصرع تأثير الشيطان في الصروع بالمماسة بعد إن بسلطه الله عليه . يثير فيه من طبائعه السوداء 
والأبخرة المتصاعدة الى الدماغ كيا تخير به عن نقسه كل مصروع بلا لاف مهم فيحدث الله له 
الصسرع والتشبط , وما توسيه المشاهئة وما زاد على هذ! فشرافات من توليك القرابسين 
والكذايين . . ويعتمد أبن حزم على نقل عشل : أن الشعس تطلم ومعها قرن الشيطان فإذا 
ارتفعت غارفها فإذ! اسنوت قارءا فإذا زالت فارقها فإذا أجنحت للمغروب قارنها فإذا ريت 
فارقها » » ونبى عن السلا في هذه الأوقات ! يتضم إذن الصراع بين التصور العلمي والتصور 
الدبني في تفسير “الصرع بالأبخرة» وتفسيره بوسوسة الشيطان , أو وجود الجن بناء على قدرة الله 
أو عدم رق ينهم بناء على أنها أجسام رقيقة صافية هوائية + عنصرها الثار لا ألوإن لما ويالتالى لا 
يمكن ادرآكها بحاستي اليصر أو اللمس . ويقول ابن حزم ول تدرك بالحواس ولا علمنا بوجوب 
كونهم ولا وجوب امتناع كونهم في العال آيضاً بفسرورة العقل » ولكن كان البدأ والقياس شيء 
والتطبيق والنتيجة شي أعبير القصل جح ه . عن “لم 4ل . 


كخرك 


وعلم أصول الفقه وعلوم الحكمة وعلوم التصوف . وهذا يعني أن الأدلة على وجود 
« الله » أدلة بَعْدية نخالصة . « الله » نتيجة وليس مقدمة . ناية وليس بذاية » غاية 
وليس أصلا ع مقصدا وئيس أساساً . اتجاه وليس شميكاً . . . . الخ. وهذا السبب 
تتجاور الطبيعيات والإخيات وتتداخل وكأههيا علم واحد . تدرا ك الإهيات بلغة 
الطبيعة ‏ وتدرك الطبيعة بلغة الإيات . ؛ ألله » جوهر ؛ والشيء -جوهر . د ألله : 
شيء والشيء الطبيعي شيء . « الله » موصود والشيء الطبيعي موجود. وقد 
يصل الأمر إلى استحالة التصرف في أي الموضوعين يكون الحديث في ١‏ الله ع أم في 
الطبيعة”*١24‏ . والحقيقة أن كل هذا التوحيد الطبيعي أو الطبيعة التوحيدية لم تكن 
إلغاية منه تحليل الطبيعة أو اثبات وجود الاتسان في الطبيعة بل اثبات الألهيات 
بصورة أخرى بطريق بعدي أو اسقاط الألهيات على الطبيعة على نحو كبل » 
وبالتالي جعل الطبيعة متحدثاً رسمياً باسم الله » . فإذًا ما انتهى الأمر إلى أن 
تصبح الألميات والطبيعيات علا واحدا فذاك إنها يأني كنتيجة ويطريق المصادفة 
وليس كمسلمة أو كنتيجة قصدية . الطبيعيات إلحيات مقلوبة إلى أسفل والإهيات 
طبيعيات عقلوبة إلىأعلى: ولكن المهم بالنسبة أنا هو كيف إستطاع العقل التوحيدي 
النظر إلى الطبيعة ء» وهل يمكن أن يوجه العقل التوحيدي تحليل الطبيعة؟ إن ما 
ظهر في نظرية الوجود هو أن كل تحليل طبيعي كان مقدمة لاثبات صفة إلهية أو نفي 
أخرى . فتحليل الأعراض لاثبات حدوثها مقدمة لاثبات صفة القذديم . وتحليل 
المخلين والمختلفين لنفي الشبه وتحليل الجسم لنفي صفة الجسمية عن الله »ع 
وتحليل الأكوان والاعتمادات لنغي صفة المكانية عن ١‏ الله » ء وتحليل الجوهسر لنفيى 
صفة الجوهرية عن «١‏ الله » وتحطليل الشيء لنفى صفة الشيثية عن « الله » . ومع 
ذلك ممثل الفكر الطبيعي المستضل بوادر صراع القكر العلمي مع الفكر الذيتي ء 
وصراع العقل لاثبات سلطته أمام طبيعة مستقلة ها قوائينها المطردة الشابثة . 
فالطبيعيات تدل أكثر ما تدل على بزوغ الفكر العثمي من ثنايا الفكر الديني أكثر 
مما تدل على تحليل علمي للطبيعة . وذلك موجود في تاريخ العلوم الطبيعية 
(412) مثلا يقول الجويني : ه ونحن نوضح وجوه الرد على القلاسقة أولا ( في الجزء الذي لا يتجرا) ثم 
ننمطف على التظام وتوضيم له آداء مذهيه إلى هدم قواعد الدين » الشامل ص ١45‏ : 


باخره 


والرياضية وفي علوم الحياة مشل الطب والتشريح والنبات . ويتعسير أخخر تمشل 
الطبيعيات السراع بين تحليل الواقع والتعبير الانشائي ٠‏ وتكشف عن التباين بين 
الموقف العلمي والموقف الطاب . وقد استعملت الطبيعيات كجزء من علم 
التوحيد المج التأمى الخالصس أي أنبا طبيعيات عقلية وليست طبيعيات علمية تقوم 
على التحليل المعمي وعلى التجارب العلمية وعلى القياس وفرض الفروض والتحقق 
من صحتها . ومع ذللك إذ! ما احتاج العالم إلى بعض تصورات نظرية تساعده على 
اجراء التجارب العلمية فالطبيعيات العقلية تستطيم أن تمده بمثل هذه «التصصورات 
عن المداخلة والتركيب والمزج والاتحاد والملامسة والمجاورة. . . الخ. وهذا! يحدث 
دائياً في تاريخ العلم المرتبط بالميتافيزيقا الخنالصة أو بعلوم الحكمة . فإذا مسا حدث 
اكتشاف علمي دائم لا يتغير فإن ذلك يحدث بالصرض وليس بالجوهر » نتيعجة 
لعمل الذهن في التوحيد عن طريق وصف ظواهر الطبيعة وتحليل الواقع المادي . 
د الل » إذن رؤية موجهة للذهن نحو الطبيعة أو « فكرة محدّدة » كيا يقول المناطقة . 
ومع ذلك ٠‏ وبالرغم من أن هذا الكلام في و الدقيق » يبدو أقرب إلى الطبيعيات 
منه إلى الفكر الديني إلا أن الفكر الديني يظهر من ورائه كافتراض بعيد غير عتمل 
الموضوع ع ولا يؤثر وجوده في الوصف العقلٍ للطبيعة . أما أزمات العلم التي يمكن 
ليتافيزيقا الطبيعة أن تمدها ببعض التصورات لحلها فإنها لا تحصدث إلا بعد نشأة 
العلم وتطبيق العلم وتوجيه العلم للحياة الانسانية . 


تكشف إذن هذه المقدمات النظرية كلها عن أن التوحيد يمكن أن يقوم على 
نظريتي العلم والوجوده*'2» . وتبدو في المؤلفات الكلامية الأولى وتظهر تدريجياً 


(418) يقول الخياط مهاجاً أبن الرواندي ١‏ ثم ان اماجن السفيه ذكر أبا الهذيل فسكى عنه قولا قد كان 
أبو الهذيل يناظر فيه على البحث والنظرء وذلك لأنه باب من أبواب الكلام شديدء وهو أصل من 
أصول التوحيد عظيم 5 وهر الكلام فبيا كأن ويكون وما يتناهى وما لا يتنأهى . والكلام ف 
البعض وإلكل + وإنها يعنى ببذ! الياب من العلم من له عناية بالتوحيد وسائرد على اللحدين » 
اللاتتصار مي ل . 


خببار © 


حت تبتلع موضوعاتها في نظر ريق العلم والوجود الموضوعات الكلامية نفسيلة؟"؟ )2 , 
ويصبح علم الكلام كله عليأ نظرياً أو انطولوجياً يتحد فيه العلم والمنطق : وتحليل 
العقل وليل الووجود حتى ليصعب يعد ذلك التفرقة بين علم الكلام والفلسضشة 
والميتافيزيقا . ويبدو الحديث في الموضوعات الإهية وعلى رأسها التوحيد وكأنه 
حديث عارض راجم إلى نقص في قدرة العقل على التنظير ء أو كان تطصور هذه 
الموضوعات مرتبط بممرحلة معينة من قطور العلم . فإذا ما تطور العلم واكتمل 
أصبح الوجود هو موضوع علم الككلام وعالم الكلام باحث الوجود ء والإنلميات 
الانطولوجيا العامة والمتكلم هو الفيلسوف الميتافيزيقي الباحث في الوجود"؟؟» . 


ويمكل علم الكلام المتأخر محاولة للتوحيد بين الآساس العقلى للكسلام 
وللحكمة على السواء. ويبرز في تعريف الموضوعات أوجه التشابه والاختلاف 
بيمهيا(ة ؟؟ . وبالرغم من اقتراب علم الكلام من علوم الحكمة إلا أنه يقوم على 
أساس عقلي خاصٍ به وكأن هذا الانتقال من التقل إلى العقل كان تطوراً طبيعياً من 
داخله دا وادسن تبنياً لعلوم الحكمة التي كانت في حقيقة الأمر اشراقية أكثر متها 
قلية » وأسطورية في بعض جوانبها أكثر منهأ واقعية ‏ في حين كان علم الكلام 
صاحب نظرة حسية عقية 1 حل عنيا إلا في لهاية عنصا ضعفت مزاكم؟ 


(415) يقسم البيضاوي و طوالم الأنوار » إلى مقدعة وكتب ثلاثة . تحغرق القدمة يفصرلما الأريمة 
الكتاب الأول كله ببابه الآول-وقصيله أنسعة ء ويابه الثاني وفصوله الأربعة » ويايه الثالث 
وفصلين أكثر من نصف الرسالة . كنا يقسم التفتازاني د المقاصدء الى ست ء تضم المقدمات 
أشُشمسسة الأولى . الأول « فى اليادىء بء والثاني د فى « الأمور العامة » ء والشالث وي 
الاعراض »ء والرايم « في الجواهر» ع والطخنامس « في العقئيات و . ولا تظهير موضوعات عثم 
الكلام التقليدي إلا في المقصد السادس وق الإفيات » المقاصد صى 1١١‏ وقد حاولنا نحن في هذا 
الفصل «١‏ نظرية الوجود + وده إلى حجمه الطبيعي أسوة بياقي الفصول ١‏ فقد كانت المصنضايت 
القدعة حيل به , لا هروباً من الوجود بل لاعادة تأسيس موضوعات العلم ذائه عل أساس من 
الواقع الاجتماعي والسياسي للآمة في مرحلتها التاريخية الراهنة . 

(410) يقول التفتازاتي « والمتقدمون عل, أن موضوعه الموجود من .حيث يتميز عن الإلمي » المقأضد صن 
باو . 

(418) مطالع الأثوار ص 147 . 
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ووهنست قواه وتسرب إليه الايمان التقليدي من جديد . بل إن علم الكلام يقف 
أحيانا من علوم الحكمة موقف العذاء ويرفض تصوراتها للعالم مثل قدم العام 
والجواهر المقارقة*446 . ويذكر ال مكياء دون تعيين وأحياناً يُعين أحدهم وهو الذي 
بين أحكام الوجود والعدم والواحد والكثير والواجب والممكن والمستتحيل ٠‏ والوجود 
والماهية ء ولديه تبلغ الفلسفة أقصى ما وصلت إليه من تجريدة'"4؟ . فإذا كان 
مسار علم الكلام التفليدي وتطوره في الشاريخ يثبت أن النظرية العقلية سواء في 
نظرية العلم أو في نظرية الوجود تطغى على الموضوع الي أو أن الأساس العقلي 
يبتلسع تدريجياًالموضوع نفسه فإننا بتطوير علم الكلام لمرحلة أخمرى نصل إلى 
صياغة نظرية عقلية شاملة تتلاشى فيها الموضوعات الإلهية حق يصبم علم 
الكلام عا عقلياً الصا وحتى يتأسس العلم في الية بتحويل موضوعه من 
عوضو ع حسي مادي وجداني نفسي وهو التشخيص أو التشبيه إلى موضوع عقي 
علمي خالص وبالتالي يتحقق مشروع علم الكلام الذي وضعه هو لنفسه وهو 
تأسيس علم أصول العين في عقدمات نظرية خالصة مثل نظربي العلم والوجود ء 
هذا المشروع الذي توقف منذ القرن الثأمن حتق الحركات الأملاحية الحديئة . وما 
كأد يتيش -حتى نا عن جديد92؟4) . ويكون أيضاً قد تخل عن منيج النص الخحرفي 
أو المعنوي ( التأويل ) وأعتمد على القسمة العقليية الخالصة ,. هذه المقدمسات 
النظرية التي تحتوي على نظرية العلم ونظرية الوجود ليست من قبيل الترف العقلي 
أو اللاستطراد أو الاستعارة من علوم أتحرى ٠‏ علوم المكمة أو علوم الفقه والأصول 
أو علوم التصوقف بل هو آخبر ما وصل إلينه علم الكلام من تنظير للموضوعات 
الإلحمية4*'9) . وهذ! لى يمنع أنه في بعض الأحيان عندما يضعف التنظير تطل 
الإلغهيات بين الحين والآخر خاصة في الصياغات الأولى لنظرية العلم وفي الصياغات 
الأخيرة لنظرية الوجود2)2*9 . ذلك كان استعمال علم الكلام المتأخر للحجيج 
(4315) للقامد ص ها 

447 هو أين سينا ؛ القامصف ص ١5‏ . 

(459) أنظر بسحلتا و كبوة الاصلاح ٠‏ الندوة العلمية لكلية الآدإاب . جامعة الرياط ابريل امة! . 
(55غ2) المقاصد ص 5١‏ 

(*؟4) طوائع الأتوار من ؟4 ؛ الشامل صن 1١8‏ . 


فقت 


النقئية قثيلا للغاية لاعتماده على القسمة العقلية وحدهاء ورغبته في اقامة نظرية 
عقلية خالصة على عكس علم الكلام التقدم الذي لا يتجاوز كوته تجميعاً لبعض 
التصوص في موضوع واحد وشرحهاك”* . وصع ذلك فقد انتهت نظرية العلم 
اعتمادأ على تحليل العقل وحذه إلى أت صار العقل فارغاأ بلا مضمون ء يعيش العقل 
عثى تنقسه وتظهر قواهء يفعله الخناص ء قتشعب التقسيمات حتى ولول تكن 
بذات. دلالة » بالنسبة للموضوع الرئيسي ء وكأن العقل عتدما يلم حد! من 
الصورية قإنه يترك موضوعه الأساسي ويعيش على ذانه ويخرج نسيجاً من الخطوط 
امهتدسية المتسقة مع نفسها » وينسج شبكة من التقسيمات ونظاماً من الأبنية ينطبق 
على كل موضوعء ويكون هو الموضوع المثالي للعقل المتسق مع بنية العقل ذاته ع 
فإذا ما تحول العقل إلى الوجود فإنه يجوله أيضاً إلى وجود صوري ء وكأت العضل 
يصف ذاته . فالعقل الصوري والوجود الصورىي صنوات . 


والسؤال الآن : هل تكفي نظريتا العقل والوجود وحدهما لاقامة العلم؟ 
صحيح أن العقل هو العلم؟ والوجود هو المعلوم . ولكن العقل والوجود كليهما 
يظهران في الشعور والعلم والمعلوم كلاهما بعدان للشعور. ومن ثم احتاجت 
نظرية العلم ونظرية الوجود إلى نظرية ثالثة هي نظرية الشعور . وكا تقوم نظرية 
العلم بتحليل العلم ونظرية الوجود بتحليل الوجود فإن نظرية الشعور تقوم بتحليل 
الشعور واكتشاف العقل والوجود كيعدين للشصور. وعلى هذا النحو يمكن التغلب 
على هذين الانحرافين الصوري والمادي في نظريتي العلم والوجود بايجاد الشعور 
كطرف يظهر فيه العقل والوجود. فالعقل هو الجائب العاقل للشبعورء هو الذات 
العاقلة, والوجود هو الجانب الوجودي للشعور أو هو الموضوع الموجود. يستطييع 
تحليل الشعور القضاء على صورية العلم وصورية الوجود على السواء . والشعور 
قادر على إعطاء مادة جديدة خصبة ومتجددة يقوم العقل بتحليلها . ومن ثم لا 
يعيش العقل على ذاتته . ولا يتحول إلى جرد ألة نسييج لتصورات وتقسيمات بل 
يعمل في ليل مضمون التجارب التي يقدمها الشعور وألتي تكشف عن نفس 


(4؟2)49 وذلك منذ و الفقه الأكير» لأي حنيفة حى ١‏ الايانة » للأشعري . 


كم 


التتجارب التي متها نا تنبثق النصوص الكلامية والدينية262*2 . والحقيقة أن تحليل 

الشعور ليس غريباً على مادة الكلام بل متغلغل فيها مطمور داخل القسمة العقلية 

وتحليلات الوجود . تظهير كلمة شهادة الوجدات كثيرا على أنبا حجة . 

والوجدانيات . شهادة الس إالاطنة . أحف مصادر العلم طيقا لنظرية العلم قاذ 
كانت المقدمات النظرية لعلم الكلام قد أعطتنا : .: 


| نظرية عقلية حكمة تعبر عن أقصى ما وصل إليه العلم من تنظير عقلٍ ولكن 
تحكمها ثنائية عقلية متطهرة تعبر عن تصور دبي للعسالم وهي المثالية العقلية 
الي تعبر عن الايمان الديني التقليدي . 

نظرية وجودية محكمة تعير عنيا وصل إليه علم الكلام من تنظير عقلٍ قي 
وصف الوجود » ولكن تحكمها نفس الثنائية المتطهرة التى تقسم العام إلى 
قطيبن : قطب موجب وآخمر سالب .ع وتجعحل العلاقة ل بينيياً عبات كه أولوية 
وشرف ؛ علاقة نقص وكمال ‏ 
وعلى هذ! النحو تكون مهمتنا إذن في تطوير هذه المقدمات النظرية كالاتي : 

١‏ تحويل القسمة العقلية » وهو الطابع الغالب على نظرية العلم التي تعبر عن 
الموقفه الديني المتطهر إلى تحليل عقلي خالص لا يتبع أسلوب القسمة بل 
التحليل اللتشعب الاعهاه الذي يكشف عن البناء الشعوري للموضوم . 

محويل القسمة الوجودية + وهو الطايع الغالبي عل نظرية الوجودء إلى خيرات 
شعورية بالعام تكشف عن ماهيته » وتكون موضوعا للتحليل العقل . 

المسجة العقلية إلى مرحلة التحليل الوجودي الخالص فإنه يمكن أن ينتقل الآن إلى 

مر اله حك ك2 وي مراحلة التمحليل الشعورىي للموضوعيات سن خلال الخسرأنت 

الحية » ويكون المعلوم هو المشعور به . فعلم الكلام نش وتطور ولم يتوقفف تطوره 
ذه 4) دولان امناء على الأدلة القطعية المؤيد إكشرها بالأدلة السمعية أشت العلوم تأثيراً في القلب 
وتقلغلاً فيه فسسي بالكلام المشتق من الكلم وهو الجرح + . شرح التفتازاني عن ١١‏ . 
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إلا في عصر الشسرومم والملخصات. والعصر الثاني للنقل والترجمة عن الحضارات 

المجاورة(؟"*2. فمن الممكن إذن تطويره من جديد خاصة وأئنا باحثين منتسبين إلى 

الخضارة ولسنا مستشرقين خارجين عنها أو عليها. فهي جزء منا ومن تصورنا للعالم 
ومن وجودنا ونحن جزء منها كتسقق تاريخي هاء ثقافة, ونظاماء ودافعاً. فتسير 
المحضارة من جدييد وتتتقل من طورها الثاني الذي توقفت فيه في القرون السبعة 

الأخيرة إلى طورها الثالث الذي تلحق به بطورها الأول في القرون السبعة الأولى . 

فلسنا أمام علم مقدس بل أمام نتاج تاريخي خالص ء» صب كل عصر ثقافته 

وتصوره فيه . وتصور القدماء تصور تاريخي خالص يعير عن عصرهم وسسشواهم 
الثقافي كيا أن تصورنا تصور معاصر يعبر عن روح عصرنا ومسدوانا الثقاني . فإذا 
استطاع بلحث أو جماعة من الباحثين الوعي بروح العصر وباحتياجاته ومتطاباته 
فإنه يمكنه ويمكنهم تطوير العلم بهدء وأن يؤرخ لعلم الكلام بهذا التصور الجديد 
كما نؤرخ له حاليا طبقا للمراحل القديمة » مرحلة الحجة النقلية » مرحلة 
التحليل العقل . مرحلة التحليل الوجودي . ويطبق هذا المتيج الشعوري على 

خحطوتين : 

١‏ ل يقرأ النص القديم وغالياً ما يكون نصاً صورياً عقلياً جردا فيشعر الشارىء 
بشىء + ويكون هذا الشيء هو المادة الناقصة فيكمل تحليل النص به . وكأ 
كان إلباحث هو الباحث المعاصر فإن مأدة الشعور تعير عن البناء النفسي 
المحاصر . وكثييراً ما يكون النص مادة صرفة مشل التحليل الفزيولوجي 
للحسءوهنايبدو الشعور وكأنه يرقع هذه المادة ويضعها على المستوى العقلي 
الشعوري وإعطاء نظرية في الادراك شعورية بقدر ما هي فزيووجية. وإذا 
وجد الشعور نفسه أمام نص كوي يقوم على تششخيص الطبيعة عن تصور 
للأآفلاك على أنها نفوس حية عاقلة وتصور للفيض وللعقول العشرة وكل ما 
يقال عن المفارقات فإن الشعور يبد بتحليله العقلى ويعيد بناء الموضوع على 





باق الممسر الثاني كلت حية هر القرث الماضي وهل؟ القرتن في مقابيل العضسر الأول اللي معد قيبه 
الترحة , في القرنين الثاني والثالث الطجريي . 


وم 


أساس عقّلٍ حتى يتلاشى التشخيص واخيال والاشراقيات . 


١‏ - نظراً لأن تحليلات القدماء لا تكفي إذ يغلب عليها التحليل العقلي اللوجود 
الصوري فإننا تضيف عليها مادة جديدة عستقاة من الوجود الانساتي أو من روح 
العصر ‏ وكيا استعمل القدماء الشعر الجاهلى وشعر الغرق فإنه يمكن استعمال 
الشعر الحديث باعتباره معيراً عن احتياجات العصر 229 , ونا كان الشعر عو 
الفن الغالب على تراثنا القديم غإنه يمكن استعسال كل ضروب لقن السائدة قي 
عصرنا من شعر ورواية وقصة ومسرحية . وإذا كان القدماء أيقاً قد استحملوا 
أمثال العرب فإننا نحتمد أيضاً على الأمثال العامية بل وعلى الأزجال التي تعير عن 
روح الشعب على نحو قد يكون أصدق من الأدب المدون . 0 


ونا كان الشعور في ٠.حقيقته‏ وعياً » وكان الوعي في واقسم الأمر وعياً 
اجتماعياً » فإن منهج الشعور هو منبج لتحليل الواقع الاجتماعي . فالشعور ليس 
وعيا خالصاً منعزلا عن محيطه ودوأثره » عالم الأشياء . وعالم الآخرين ؛ بل هو 
وعي اجتماعي يكشف عن بناء الواقع ومكوناته2**0) . وما كان الواقع هو في نهابية 
الأمر تراكم للماضي ء وأحد مراحل التاريش فإن الوعي الاجتماعي هو أيضاً وعي 
تاريخي . وعلى هذا النحو يتحول علم الكلام القديم من الحجة النقلية إلى التحليل 
العقلي إلى وصف الوجود ثم يصب في نباية الأمر في التحليل الاجتساعي 
والسياسي للوعي التاريخي في حياة الآمة . وعلى هذ! النحو يعود علم الكلام إلى 
نثشأته الأولى أي إلى علم أصول الدين حيث صبّت فيه الآأمة القديمة تاريخها 
وصراعاتها وأزماتها وقرأات واقعها في العقيدة كما يبدو ذلك في عقائد الفرق. ولربما 
يستطيع جيلنا نحن أن يقرأ في عقائده اليوم كبا فعل القدماء تاريخه وصراعاته 
وأزماته فتتأصل ثورته من خلال عقيدته . 


(4797) أنظر مثلا اذ من شعر الفرق في الفرق ص 41 - 7ه . 
(4474 أنظر بحثنا و من الوعي الفردي إلى الوعي الاجتماعي » دراسات إسلامية ص 47-484" . 


5ظ2 


ألا هداء بجعم قة فرق ميمه مم روماو مه ميم امممم م ريون م نم نمو ة نه وا و م مره للم مله ل متي للع كه 
مقدمة من الدعاء للسلاطين إلى الدقاع عن الشعوب ممم عم عررة العو و و ل ل ل # 

ألباب الأول 

المقدمالت التظرية 

الفصل الأول 

تعريف العلم 
أول : مشدذمةه ا ا ااا اا ا ل 0 
ثأئيأ : نسمبته 0 فلم وم و م م م ل اي ل 9 © 
١‏ علم الكلام لجم وه مم وم م وم م ع عم م ممم ةوه فم وم ة مه و و ل ا ا لل ل اك 
5 علم أصول الدين ا ا 0 ل ل ل لل 4ق 
٠”‏ . علم التوحيد ا لى جورف مج مب تم لمجم ةم ماه لم فتر مي لمم وو ل ا 0 0 
الفقه الأكير . لع هيه ووا مه جوم ووم م وقد و رميو ف مقف قف ممم م ةج مم مم مومه ملل ع 
ه ‏ علم العقاة قمم عه و ممم مه ممم ممم م ع مه لمم مم م وم ممه مس و وم م و ره الله الث 4 
ثائعاً: حده ف مل لولم لمي تومو م ووه مت وم رو تم ةتوم ممم يوري ع لل لل ا ا 
١‏ . نقد التعريف القديم ممه جم م مم عه مم عم م مد لمعم جه وق ل وه و 01 الك 
؟ .. وضع تعريف حوا يل يبب ا ا ا ل ا ارا 
رابعأ: مو ضوعه يي ا ا ا ل يا 
1 ذات الله مق ممه وم و عه ممم مو ةم مه اوعمسي لممممي مس ممم مم له ع لو ل ل اميا 
؟ ‏ اإلصقات والأفعال خم عم قوم ممم مم سم رمق ممم مم ممق موف ممم ممم ممم ول ل لمم لل 20 عل 
"اا ذات الرسول مممة لمجم مم م م وه مقو م مم جه مم مه وم ووم هم ممم مقي للف لم 6 لام 
.. الأمور العامة ا له ممم طم م م ممق ووو لوم م عه ل ال 81 
خامساً: متهجه و ل ل ا لل ل ل لل ل مك 
١-المنهج‏ الإيماني مم ممم عوط عم م عق وج ممم و و م عمجم مم وله سم ةل ل 
؟؟ المنهج الدفاعي اي 7:72:2:66:_ ج” تتتجج ا 


سادسا: مرتيته فلوو ةو وموم وو ومو ومو موه نوم ملم مم ملم ل ل مه عو م و ل و ا ل مأ هآ 
١‏ - من حيث الموضوع مم مه م اط ع م ع وه ا ا ل اه ل 
؟' ‏ من حيك المنهج مله سو ع مم اممو اممو ممه مي مله ممم ممه لوم ا 0 8 آ؟آ 
من ححيث الأولوية ووم م ووه ممعم وم لمعه وه م م ل م ا م ع م مو م للم 19 
ع من -حييثه الغاية ملم مه مه ممم مه ممه مه ممه مو فور موه م وم ووو م وو و ما و ل 6 31ةؤ 
سابعا وحنو به لترم م و ممم ووم ممم وو م ممم ل متم يم مل امممة مم مله لم م مه مور م رن ا ا ا م ل ل لآ 
١‏ العامة والشاصة ا ممه م ع ممه م ممه مامه مه ومع ماله مج ف ع ةوفه ملم طم لوه 0ل لبآ 
ٍ أقسام الوإحبات فوخو م وم همه و ووه رمو يه و وهم ره ور و و سما ووس ا هر ور وا ا و 41# 
** ب الكفاية والعين لممية مم ممه وو ج مجم و ةم ووقة مم و ووو مم ممم ووم م وم م تومو م موه ومو رون #8 ؤا 
الفصل ألثاني 
بناء العلم 
أولاً: مقدمة ممم م م مط لعط ع لطة العامة ومو مه ل ل 00 “ضيوع 


اتباأ: ظهور الموضوعات من خلال الفرق» وظهور الفرق من خلال الموضوعات ١*6‏ 
١-ظهور‏ الموضوعات من خملال الفرق (التنبيه والرد) في مقابل 


ظهور الفرق من خلال الموضوعات (التمهيد) . ل جر 

؟ من الفرق إلى الموضوعات أو من الموضوعات إلى الفرق 1 

15# من الفرق ثم الموضوعات بلا بناء إلى الفرق ثم الموضوعات المبنية‎ ٠ 
1 ثالناً: من المسائل إلى الموضوعات, ومن الموضوعات إلى الأصول خب‎ 
1 -من الأقوال المتفرقة إلى الموضوعات المتتائرة ل ممم م عم م ل ل ل طبع‎ 1 

؟ ل من الموضوعات إلى الفصول ومن الفصول إلى الأيواب لع 1818 
 *‏ من الفصول والآبواب إلى القواعد والأصول ممعم مه و م وو مو لل ل رك 1 
رايعاً: من الأصول إلى البثاء 2 
١‏ -نظرية الذات والصفات والأفعال مو م ممم ممم مم ممه ممه ممه عم عو وو ول وو 0 1 

؟"' ‏ المقدعات والالهيات والسمعيات لومم ممه ل لمج سوم هوم ووم و ل ل ل لكاو 
الالهيات واإلثنوات والسمعيات ا ا 
خبامساً : من بناء العلم إلى عقائد الإيمان مو 0 لجرل 
١‏ أحكام العقل الثلاثة وإحصاء العقائد حول الله والرسول ل ل لل ل شر 


؟' ه استغناء الله عن كل ما سواه وافتفار كل ما عداه إليه رري جومم ءءء مونو ل ل ل ءءء التببا 


ِ - سفقوط الالهيات والاستسلام التام للسمعيات من ل لله مسرل #0000 14 
سادسا : المصشات القدعة . 0 لم ف ململ للم ع ل ل ل 18# 
الفصل الثالث 
نظرية العلم 
أولا : نشأة نظرية العلم وتطورها ل 1؟ 

١‏ مصطلح نظرية العلم ا ال 

! - غياب نظرية العلم وج ممم ع م م م ع ا لط و ل الاي 
ظطهور نظرية العلم كنظرية في المعرقة م #14 
تداخخل نظريعي العلم والوجود م مم عم ل 988 
ه ‏ نظرية العلم كنظرية في المنطق لماه اه مع امه و ع م 6154 
١‏ اختفاء نظرية العلم مم هماه مع اه ماه عه ا م ا ا ا 8914 
بناء نظرية العلم ا 
ثانيا: تعر يف العلم لمم عم وه قم ممه ممم م ممه ووه فو مه ممم ممه ممه مم مه ممه ممم وه مه مولا ل ا ل 2 وا 
١-الشلك‏ والظن والوهم لو وج وم م عم وم مم ممه ممم م ممم فم م عمو رمه م موه ممه مم م ا و 4924 

؟ ‏ الجهل و م نم مومه مم مه ممم مه ممه وق مرو وم مع جم وم ممم ممم م وموم وعم ونم ل تمل 8ع » 

_ التقتليد 0 م #81 
ثالثا: أقسام العلم ووه ممه ممم مه مم ممه م ممه ع مه موه مط مط ع 0 21 
١-العلم‏ الإنساني وه ل مه م فح مم وم ةوفه فقوة نمه ممم و مم وم مم هرهم ل و وي مر م ل مإ »# 
؟ ‏ العلم بديهي ضروري أو استدلالي نظري 1 ركفا 

* . إئيات العلم الضروري ا ين 
إثبات العلم النظري مع وو وه مم و ممم م موه فس مه مع ممه م هرو م وم ع ف ل 839/68 
الفا 


2_1 
5 
: 17 فد 1 
و 9 ا بترم مم وه نوي وم مم ره مم موص نمي و رجه مم مس مه و مي ور ورم مج نمم وه وميم و مم مجم ي يليه 
١‏ - يا |ئنه 
ب نخر ابيا بمنم مم مه ونم مهو ممم رما ريه وي ورر و ك رايهم ورم رهم وه ممم يه نزتو وروم يمر هم ورنوم من عصضة 
ب - 
1 
ى ويا فلمة تممه و نواعم موسرو ومن ياه م عمسم مهس مور هوا مم م ممم مه يعوو ميم م دام يروم عه دم ن ممه 


ب 5 1 ام 1 . / 
ب بشيل 3-3 3 وما وه د« . 5 - ااي جم يد دام هم هد هده ووه سا عم 
معام . دامس عيه عه -- اع ماس سا عه يدياه 0 - 


يو 
1< كنعث ل 311 ١‏ # 
8 مم يشيك لا ارعس هعس صمي سه ري سه سس م سم ورم ورج و رهاس رس م مم وهم يو هس اد كاري وج جح جب ع ع د25 
نظرية أ 
نك إلد 
أب 2 ونام نارس اج مج و زم مي هراس ع هس ري و و سس م لو هس رو مم يي مره مر مر رز جم حلمم ارو خم و وم ره لمهم > :دو 


سادسا: وجوب النظر ا ل 
١-الوجوب‏ السمعي ل ل ل لمع ل ل لل ل ةا 
؟ . الوجوب العقلي قل فو ولو مما نحص 
أول الواجيات ا 
؛ - موضوع النظر م م طم ع مه مط م ع م ووه عمط ل لل لط ا 0 88818 

سابعا: طرق النظر ل ل ع ووه مع ممه ممم موف ممم مم مم مه فو الوم ل لم وا م ل يواج سي 
١‏ التعريف مم مم عه مه مه اه ممم ع مم م جم ممه عه ع ل 8# 
 *‏ الاسمد لال مل ممم وموم و مم و م ووم م م مه م وم مم وم م م ممه لل مسو ممما لس * سلا 
. الشياس حسمو مقو ممه ووه مه لولمه مم م مم مم وو مم مم مم مه مم وهم وم و م ل 1 ه"؟ 
- القياس «اللديئي» سمه مجه ود مم مو عمو تمه وموم ممم ممه ممم م وم ما مم و ل ## مضو 
ه ‏ المقدعة ل مم موه وم م مم قم لمم مومه مو م وموم وه ةماه ةلم امه وله الل مم ل تآ 

أ المقدمات القطعية م مطة وموم م وم وم ممم م عه وو مجه ممه ممع ملف ممه م وم ل ل ل للخ 8# 
ب . المقدمات الطنية ل مع ع ع عه قمع لع م وم وه و م ا ل لسو 

ثامناً: مناهج الأدلة لمم ع مومه مده عم ممه مط قمعم لطم مه ممم ع م ا 84 
١‏ -نقد الدليل النقني ا ل 
؟' ‏ الدليل العقلي ومة م وم وم مم ممه ممه ممه ممه مم مي مق ممه ف فهرم ع ميم مر ره ره ل ير م 0 0 6 برل 

الفصل الرأيع 
نظرية الوجود 

أولا : نشأة نظرية الوجود وتطورها قوووف لمم مم مم وعم م جه و ممه مهو و لم ل ل و وو ل ايه سيوع 
1 مصطلح نظرية الوجود 3511000 
؟ م قياب نظرية الوسود ممم ممه و عمو ممت عومجمو ممم ممم ونه وم م مله ملل مم ةلمم 26 يفريه ل 
* - نشأة نظرية الوجود قروم ممم موه وم مو ملم مومه ووم ونه مل وم ل ل م ل ل يقسي 
بناء نظرية الوحود ا ل 00 اللا 
5 إخحتفاء نظرية الوجود لجيه ممم مم ممه عد ووه مم سم مومه مم ممم م مم م م ووو و للم ل 0ن الإ * ع 

ثأنياً: ميتافيز يقا الوجود أو «الأمور العامة (الواجب» بمو ومع ملام وما ةو و ل مان فق 
١‏ . الوجود والعدم فم وعم م ممه ممه م موه موقو جم ممه مم وم مو م رمه مه مم ع ع مور مو للم للم 4غ ك 

أ -قسمة المعلوم عوووة قم ممه ممع ممم ممه و ممم م ممه ومع وموم وه لله مم ل وو مو وم لو 60 844 ع 


ب هل المعدوم معلوم أو موجود؟ ملم وهر مومه رم ل مره لمم رو م و ا اا لل ا م نن.. "#1 


د ١‏ ل من وين الج و (المحال)؟ ‏ قموع ممم م م ل ملسن رن منءء قبا 2 

ىّ هل الوجودة في الذعن ام في الواقع 9 . نوم مه ممم م مهمو عونمم ةم ممم نم مل #8 ع 

.2 وروم رج مم مم وم مم وه ممه م و موه يه وم سمه مره ف وم مم مم وم رم جه رون ل و ا ل ا 

1 الماهية البسيطة والماهية المركبة 
ب هل الوجود نفس الماهية أم جوؤها أم وأثك عليه ااا 54 
“د أو حوس والامكان والاستدالة ... جه ممه ل مم مم ممق قم وه مومه مو وعم 
ب أسحكام الوجوب مه مف مو ممه ممم مم مه ممم مم مو وو عم ع ل ل م وري 
حال أسيكام الإامكات نوو مم مه مم مه م م م نمه نم مره سمل ور ل ور رم م م 1م 200020602 241 
هب أحكام الحدوث فور مجو ممم ممه ممم وم ممم ممه مم ممه ووو و ممم م مه لمم ف لس لل اطع 

. الكثرة لمج وه رميو مه ور وهاه رمج مه هرس م موي و ووه سم وي مر سم جسم جه رمس رمرم وو برهم ممه ماسم ممم م ييية ج22 
ثالئا: فيثوميئولوجيا الوجود (الأعراشن) ...ا دان فلع 
1 تعريقب العرض. وإثباته وقسمته وأسحكامه وغايته عملم معي ممم مم م م م مات ةمل مانن #4 


الم لب عم راع هاس ماه سج ون هو ساس ايوس ووراس هد هس ص نك م هي ب نم وس هس ميس ماه ساجا جه وم هي و واه هس سم مص عاسو وم د معدو بع هم جع #8" د ع د ع« 55 7/0و 2 


ملو لمم وه م مم ةو مه مم و م نم ره و ل و م رم مه موه ا م جه ها رمه مم ميل لمر وله ل ل م ممه وا 
ى . المقذار ابوب 


سامرس وسيل مم ور هم مم وري روخم هس و م هس وم سج واس يه ووس سم مم مك رو مع رو جس عم مس سمه عب عع تله دا ع 551 


' هال 
- 
اكيب بد ل بالود مه ور ويج مجو ده مويو هو و ساس ناه + م واج هوه يده سم هو د وو سم ده مم مسا و مد ع مم مااع وجوم رع عع ع عه ”5 
5-2 
١ 8‏ 
3 قوع مممرع رمع ةم يفيه مس نام ماج سام هاي وه واه واه رجاس ص راي ساي ساسع سس ع يد يراه واي هس طلا رز + ه يهام لاه واه لاع امسو دده ع 
1آلكة 00 
1 لسو م مم مع ل م م ع مام ع مم وه و و م وه رم و ب مم م مهس ما م ري وم رم سس م وه ورم و مج كد ووه تمجه تت فج جع 5 
إبا 5 
85 وعم مس تومه ممصم م يه وم وري و مر هسم ممم مم وني ومع مم جمرب يمجع مع لل وه« ددا 
أ هر 
يبيب سات 
ومس م ومين مه وميس مه مي و يمس هه وو مد ررم رمس رمم رمي مومهم امه رصم مع بجع دغ رفع ع 5599 
35 4 
ألسيبيةا نمي سملم مما م مم وريه نم مم موه ممم انر و ميرح جورم و مم مون جو صممدء وج مم مه مد دع ع 59559 
3 
ِو م 
5 نمم لمر وعة نه وريه نمس مر م وه م سه رمه هس ررم وريه ورور جره عع رس مر ججح تس ع9 كيد 50 


ب الكيفيات النفسانية ا 00 
الحيأة لط م م ع ممه م مه سمو مجو م موه موه ممم وه ممم وم ممه قة م رع لو فم ومو ل مل أ ع 
؟ ‏ العلم لمم ممه م ممم م م م وم موه جومم مم مم موه جم ممم مم مه وف ممه م وه م رو مولن لع 

* - الإ رأدة حنم لم مه وو مم م مم ممه كم مه ممم وه وموم مم ممم ممم وم مله مر مرا قور 0 # فق 

؟ - القدرة لو ووم مه مم ممه ممم فقوو ممه مج مومه رمو م ممم مه و فيه ممه م وموم ل و ل ل دق 

5 . بشية الكغيات التفسانية ممم موه مو مق قم م مم موه مه مم م وم وم مم وم ل ف ل لل ل ؟ © 
الكيفيات الكمية لحر رمم ممم ممم مو مم مم مم ومو رةه ووه رم مم وم م وم مم م م ل ل اق 
د - الكيفيات الاستعدادية لم مم مه م مة عقاوة قوف ووه مف مم مه مم م مم م م مف مر ف لمر لاه 
ع - النسبة لخو مره مه مم مه مه م عمج مه موتو ووه ممم ممم ممم م ممم ممم ممه ا م مرو مم ووو من .1 1ه 
ه_الإضاكة 00 0 لل م م ممه لم ننه أرق 
رايعا : أنتطولوجيا الوجود (الجواهر) ا 0 
١-_الخوهر‏ الفشرد ا 00 
إاد فوارضن السام ت..تت بتر مم لبجم مده ل لو ومع مو ملل و م لون لاق 
ا .. القدم واللحدويث .... لمم وم عم جم م وه مم له ممم ممعم ووه لله لع لوه وه لو و .#7 © 
ب البقاء والفناء والاعادة 20111000 ان 
جد هل تتعرى ألجواهر عن الأعراضص؟ مه ممم وم مور مم مو رم نه وول ا ل لأهقق 

. هل الأجسام متمحانسة ؟ فقم فيه مف اممو رج ماو جم نووم مو زر رع ةمل رز لس ء .مد ج848 
*- أقسام الجسم مومه ممه مم ممه روم ةوفه وه فيه بره ممق مر مم موه مم وتم وميم وموم م ةرم ة تنه و اق 
الأفلاك 01000 
ب الكواكب 0 21111 
ج. _ العتاصر ففدمه و قوف مم رموه ممما وه موه ممم ممم تت ره ويه و ممه مما م وموم ووه لل شوق 

م المركبات التي لاا مرام لها عدوم مرو عجن ةيعم نم ميت هيو ميتم و وير م ومن ره رو ار رس 19 1ك 

د - المركبات التي لها مزاج مفيفة فوم وموم ممه مهاو مويه وم ووو ممه وم م م و لل لوق 
5س هل هناك جسواهر مفارقة, التفس والعةل ؟ 0 


ج . هل هناك جن وشياطين؟ لمم مه عمق معو مويق ممم ووم ترمو مم اوم ممم لمن و ةردن أرق 
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